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Preludio 


La frase más célebre y citada de los textos del mahayana 
pertenece al Diálogo del corazón y dice así: «La forma es 
el vacío, el vacío es la forma». La materia es vacía, pero no 
por no ser nada, sino por carecer de naturaleza propia, por 
ser dependiente. El término que se traduce como «forma» 
es nama-riipa, un concepto con una larga historia en la f- 
losofía india, no sólo en el budismo. La palabra rípa tiene 
una amplia variedad de significados, pero el principal es el 
de «forma» (figura, apariencia o imagen), el de «aquello que 
se aparece ante nosotros». Por eso significa también «seme- 
janza, similitud», los siete tipos de color e incluso «cifra» 
(de ahí la moneda rupia). Otras acepciones son «gracia» y 
«belleza». Quien vive de su belleza es un r1pajTva, término 
que también puede aplicarse a quien ejerce la prostitución. 
El compuesto náma-riipa, «el nombre y la forma», hace re- 
ferencia al principio de determinación del universo a par- 


tir de lo «inmanifiesto» (avyakrta). Como se afirma en la 
Brhadaranyaka upanisad (1.4.7): «En un principio el cos- 
mos era indefinido. Lo definieron el nombre y la forma. 


Se dice: “Esto tiene tal nombre y tal forma”. Las cosas se 
definen por el nombre y la forma». Así, nama-rúpa alude a 
cuanto aparece, a cuanto tiene una forma y un nombre: a lo 
visto y a lo oído. A la luz y al sonido. Pues bien, todas las 
cosas del mundo (todo lo que vemos y oímos) son vacías. 
El filósofo que explicó y desarrolló el concepto de «va- 
cío» fue Nagárjuna, especialmente en una obra legendaria: 
Fundamentos de la vía media. Pero Nagarjuna no sólo 
concibió todas las cosas vacías, sino que también tuvo la 
valentía de reconocer que el pensamiento que imaginaba 
el mundo vacío era a su vez vacío. Siendo así, nadie podía 
atacarlo (era irrefutable) y nadie podía edificar sobre él un 
sistema filosófico (era inafirmable), pues no era más que el 
producto vacío de una imaginación vacía. En torno a ésta 
paradoja se mueven los textos que aquí presentamos. Te- 
niendo esto en mente, se podrá intuir cuál es su naturaleza. 
No se trata de textos filosóficos, sino más bien de textos con 
los que trabajar la propia mente: herramientas de medita- 
ción, pues la palabra, precisamente, es aquello visto y oído 
mediante lo cual podemos vislumbrar la vacuidad de todas 
las cosas, su juego ilusorio, que nos hace sufrir cuando de- 
bería hacernos gozar. 
a 
: , res Joyas, eran vacíos. Algo 
que en los orígenes del mahayana debió de resultar escan- 
e que con el tiempo se convertirá en un lugar 
¿amero aii Hay un verso de los Fun- 
pes pone otro del Ratnakúta: 
VICLONIOSOS ARUNCIATON que la vacuidad es el abando 


todas las opiniones; los poseídos por la creencia en la 
dad, ésos son incurables». 


licada, sutil, tomada con a] 
en ella, ni utilizarla como 


«Los 
no de 


vacul- 
La vacuidad es una Opinión de- 


fileres. No puede uno afianzarse 
arma arrojadiza, ni hacer de ella 


IO 


un ídolo, un dogma o una ideología. Si así fuera, la vacuidad 
se convertiría en nihilismo. Con la vacuidad ocurre como 
con el escepticismo: si se lleva al extremo, se vuelve contra 
uno mismo. La vacuidad es, como he escrito en otra parte, 
un asunto irónico.' 


El contenido filosófico 


«... aquello a lo que el Tathagata ha despertado perfec- 
tamente y que ha enseñado no se puede aprehender ni en- 
tender; tampoco se puede hablar de ello, no es ni algo ni 
nada.» Ésta es una de las frases más célebres y repetidas 
del Diálogo del diamante. Lo que se dice (los discursos, las 
doctrinas, las enseñanzas) queda supeditado a cierta cultura 
mental que no se adhiere a las palabras, que no se compro- 
mete con ellas. Los textos del mahayana se caracterizan por 
un estilo paradójico que se distancia tanto de lo didáctico 
como de lo institucional. «No te fíes de las palabras», pare- 
cen advertirnos una y otra vez. Una retórica que combina 
viejos temas, desde el «silencio del sabio» hasta el escepti- 
cismo epistemológico («sólo se puede conocer lo falso»). 
El mundo es esencialmente indeterminado, lo que debe- 
ría fomentar en el adepto una actitud desprendida frente 
a todo aquello que se puede enunciar. Pero la teoría de la 
indeterminabilidad del mundo no es en sí una teoría. Uno 
puede zambullirse en el hechizo de las palabras siempre y 
cuando sea consciente de que son eso mismo, un hechizo, 
una ilusión mágica. Y ¿por qué hacerlo en la doctrina bu- 
dista y no en otros relatos? Porque el dharma es un «medio 


1. Juan Arnau, Arte de probar: ironía y lógica en India antigua, FCE, 
Ciudad de México, 2008. 
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útil» (upaya) para alcanzar el despertar que pasa por man- 
tenerse a distancia de lo verbal. Paradójicamente, fueron los 
madhyamika, pese a propugnar un «abandono de la discu- 
sión», una distancia con respecto a toda opinión, tanto pro- 
pia como ajena, quienes más estimularon el pensamiento 
filosófico en la India, China, el Tíbet, Corea y Japón. La 
ignorancia de estos preceptos, de esa distancia, dibujará 
necesariamente la figura del sufrimiento. Un sufrimiento 
intelectual, pero sufrimiento al fin y al cabo. 

El vacío es la metáfora de lo existente. Todas las cosas 
son vacías, es decir, dependen unas de otras, Esta depen- 
dencia escapa a cualquier tipo de férrea determinación. Las 
cosas son condicionadas, pero no están determinadas. La 
realidad es ésta, A se dice ilusoria. En esta paradoja vive el 
pensamiento que aquí se propone. Algunos objetarán que 
esto no es pensamiento, sino pura retórica. Pero tales repa- 
ros no detendrán el proyecto del madhyamika, cuy: 
leza es más mental que intelectual. La mente es secuestrada 


por el lenguaje, la percepción y el deseo de todo a 
nos Cautiva. 


—— 


, CUya natura- 


«El Buda ha dicho que lo que nos cautiva es 


falso. Todas las cosas condicionadas son cautivadoras y, 
> 


or 
tanto, P 


to, falsas. Si lo que nos cautiva es falso, nada se pierde 
Ahí radica (en ese desprendimiento) la luz de la A 
(Fundamentos 13.1-2). La vacuidad es la lámpara que aclara 
la confusión creada por los fenómenos, que son engañosos 
El que Se Imagina UN «yo» o un «mío» termina cediendo a la 
confusión y al desconcierto, Una inquietud esencial que obs- 
truye la experiencia del despertar. Sántidev. as 
cido siglos después: «Cuando uno se 
de que “nada es”, desaparece finalme 


La vacuidad no es una idea, sino u 


constante y minuciosa labor de desa 
¿Pierde entonces el mundo su graci 


ntideva dirá algo pare- 
ejercita en la impresión 
nte esa misma verdad». 
n ejercicio mental, una 
rticulación de ilusiones. 
a? En absoluto; se ve de 
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quello que 


otro modo: interdependiente, solidario, unido. Y algo más: 
pros tó A a y 


se observa que, en realidad, nada surge (aunque lo parezca). 


A PP 5 A A MN CN 


La superstición del origen 


«Así pues, nada surge y nada cesa; los despiertos han 
hablado del surgimiento y la cesación por cuestiones prác- 
ticas.» Esto sostiene Nagarjuna en la Yuktisastika (21). 
Una idea central en la tradición del Diálogo del diamante 
y el Diálogo del corazón. Aunque se hable de «esto» o de 
«aquello», no hay de hecho ni «esto» ni «aquello», La doc- 
trina según la cual «nada surge» se denomina anutpada. La 
ilusión de lo que aparece, del surgimiento de las cosas, es 


compensada por otra, la de su fugacidad y desaparición. El 
asunto del cambio se encuentra en el origen de la reflexión 


— — 7 . . 2 e . PA/á 

pasajeras, y ello nos hace sufrir. La impermanencia es un fe- 
nóméño bien isentado en el pensamiento budista. Pero Na- 
gárjuna introduce una novedad que reproduce el Diálogo 
del diamante: «Nada surge». De esta elección podemos 
aprender algo de lo que pasa por la mente del madhyamika. 
La cuestión puede resolverse de manera trivial: si se hu- 
biera dicho «La profunda verdad de los sabios es que nada 
cesa», nadie habría prestado atención a esta doctrina. El ser 
humano sabe muy bien lo que es una pérdida. No es posi- 
ble encontrar un grano de mostaza en un hogar donde no 


haya faltado alguien, como en el episodio de Kisa Gotamí.* 


2. La historia pertenece al Dhammapada-atthakatha. La hija de una 
familia pobre, Kisa Gotami, se casa con el heredero de un próspero co- 
merciante y concibe un hijo que muere al nacer. La desconsolada madre 
vaga por las calles de Sravasti en pos de una medicina que devuelva la 
vida al bebé. Tras mucho buscar encuentra a un médico incomparable, 
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a 8 IR ri, 
budista en torno al sufrimiento. Las cosas son fugaces y 


Decir que «nada muere» resultaría muy poco persuasivo 
e inaceptable para la persona común. Pero decir que «en 
el fondo nada surge» es otra cosa. Y los esfuerzos de esta 
retórica están destinados a convencernos de ello, aunque no 
lo parezca. No se trata de negar el cesar, sino el surgir. Esta 
elección, no obstante, no es sólo retórica. Apunta a una re- 
flexión más honda y, sin duda, más interesante. 
La respuesta a esta elección es de naturaleza psicológi- 
ca. Para el madhyamika, la diferencia entre «nada surge» y 
«nada cesa» radica en desenvolverse con «habilidad en los 
medios», en tomar las herramientas más útiles en el camino 
hacia la perfección espiritual. La creencia en la realidad de 
un mundo exterior y material es lo bastante sólida para que 
ese mundo corra peligro. Damos por sentado que los niños 
crecen y las semillas brotan, y lo hacemos con alegría. Acep- 
tamos con resignación que una enfermedad puede matar a 
nuestro hijo, que las hojas se secan y se pudren y que la vida 
se acaba. La dicha del surgir frente al dolor del perecer. Sólo 
xa ea combatir este dolor desde posiciones CR 
o 
el que edificar al permi : l o En o 
boo permitir el anclaje. La pértiga de la crítica 
> vigor cuando un suelo firme le sirve de apoyo: es la 
consistencia del suelo la que hace posible el salto aa 
n Ó 
el 
er > Porque la impermanencia es quizá 
el principio filosófico primordial del budismo : 
y porque, en 


cierto modo, todo budismo es un dar vueltas en torno a esa 
condición de la existencia. La ontología se cuida sola, mien- 
tras que la epistemología necesita cultivarse. El madhyamika 
dice que «nada surge» y enseguida, presa del entusiasmo, 
exclama: «¡Mira!», y muestra cómo surge la idea de que 
«nada cesa». Sin ese cesar, el nirvana ya no puede entender- 
se como «extinción» (nirodha). El ideal ha cambiado y lo ha 
hecho, gracias al samsara, a través del fenómeno. 


La identidad como promesa 


—Quien haya emprendido el camino en el vehículo de los 
bodhisattvas, Subhúti, debe generar en sí mismo este pensa- 
miento: «Cuantos seres vivos haya en el ámbito de los seres 
vivos, que se puedan incluir bajo el concepto de “seres vi- 
vos”, ya sean nacidos de un huevo, del vientre materno o de 
la humedad cálida, o, milagrosamente, estén dotados de forma 
material o sean inmateriales, estén dotados de percepción o 
privados de ella, o ambas cosas al mismo tiempo, no importa 
lo vasto que pueda concebirse este ámbito de lo vivo, a todos 
ellos los haré apagar su afán en ese ámbito de la extinción en 
el que no queda nada por apagar». Y así, aunque se haya apa- 
ciguado a una cantidad incontable de seres, ningún ser ha sido 
apaciguado. Y ¿por qué sucede esto? Si surgiera en un bodhi- 
sattva la idea de un ser, no sería entonces un bodhisattva. ¿Por 
qué? Porque no se puede llamar bodhisattva a aquel en quien 
surge la idea de un yo, de un ser vivo, de un principio vital o de 
una persona. 

Diálogo del diamante 1.3 


El asunto del cambio trae de la mano el de la identidad. 
De las muchas propiedades que observo en una cosa X, 
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¿cuál de ellas no debe perder para seguir siendo X? Puede 
cambiar en muchos aspectos, excepto en uno (el que deter- 
mina su identidad), pues en caso contrario ya no podríamos 
llamarla X, sino Y. Esto enlaza con la intencionalidad: en 
función de lo que pretendamos hacer con la cosa X ya sea 
ésta el alma, la consciencia o un carro=, seguiremos llamán- 
dola X o aceptaremos cambiarle el nombre y llamarla Y. La 
cuestión se plantea en Las preguntas de Milinda: ¿en qué 
parte de un carro reside su identidad?, ¿cuántas piezas le 
puedo quitar antes de que deje de ser un carro? 

Ese algo fundamental sería la función de la cosa, su uti- 
lidad. En una persona, la esencia no son ya los «factores de 
la personalidad» (skandha), sustitutos del atman y conside- 
rados vacíos, sino algo que está aún por llegar. Un propó- 
sito, una intención, un voto. Para el monje del mahayana, 
esta proyección no es otra que el voto del bodhisattva, cuyo 
modelo formal en el ámbito discursivo será una «manera de 
hablar», como ilustran el Diálogo del diamante y el Diálogo 
del corazón. 

Nagárjuna propone el destierro del verbo «existir» y tilda 


de inútiles e incluso de perjudiciales las preguntas acerca del 


factor de la ] ¡ : 
«existencia», pues hablar en términos de exis- 


: : de ambas o de ninguna es errar en el 
P E Prefiere emplear otro vocabulario, reformu- 
ar ciertas descripci ¡tul 
ra pciones y palabras heredadas y sustituirlas 
7 ] ADOS 
e En n el abhidharma, los «principios de la existencia» 
arma) eran consi j 
hs . siderados como ladrillos fundamentales 
O real; ese lugar central lo ocu 
Una intención y un voto. 


Esta n 1 £ 
ueva identidad tendrá tres ejes: (1) el «propósito 


del despertar» (bodbicitta), (2) la «compasión» (karuna) y 


(3) el «voto» dba 
es (pranidhana) del bodhisattva. La ca 


tencia, de inexistencia, 


parán ahora un propósito, 


racterística 


(upaya), la 


de los tres serán los «medios útiles» 
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excelencia de cuyo manejo se convertirá en la seña de iden- 
tidad del bodhisattva. En el mahayana, estos medios consis- 
ten, respectivamente, en (1) la falta de apego a la verdad y a 
la virtud, (2) unos métodos de autocultivo para alcanzar el 
estado de Buda y (3) una inmensa capacidad de utilizar los 
instrumentos adecuados y oportunos para ayudar a los seres 
a que maduren espiritualmente y conducirlos a la liberación. 

El primer eje, el «propósito del despertar» (bodhicitta), 
es la determinación o resolución de buscar el despertar 
completo y perfecto para convertirse en un buda. El tér- 
mino connota la gran compasión del bodhisattva, que de- 
cide alcanzar el despertar por el bien de todos los seres. 
Técnicamente, el «pensamiento» es aquel que surge en el 
momento mismo de la resolución, el cual no es sino la esen- 
cia del voto del bodhisattva. La bodhicitta explica el poder 
del ritual y, en general, de las buenas intenciones, e implica 
que para obtener el despertar no basta con el mero esfuerzo 
del individuo. dl 

El segundo eje, la «compasión» (karuna), se define en el 
budismo como el deseo sincero de aliviar el sufrimiento de 
todos los seres. Es un sentimiento y, a la vez, un estado de la 
mente que puede cultivarse mediante la meditación. En el 
budismo maháayána, la compasión es la motivación que con- 
duce al bodhisattva a tomar el voto.En los budas y en los 
bodhisattvas avanzados, la compasión comprende a todos 
los seres hasta el final de los tiempos y persigue liberarlos de 
toda forma de sufrimiento; se denomina entonces la «gran 
compasión» (mahakaruna). ! 

El tercer eje, el «voto» (pranidhana) del bodhisattva, es 
determinación, resolución, aspiración, promesa o propósito 
solemne./El voto del bodhisattva consiste en dedicar su vida 
a la obtención de la iluminación suprema y a la salvación der 


prójimo. 


El bodhisattva ha despertado a la vacuidad de todas las 
cosas y reconoce en cada ser o fenómeno la carencia de una 
naturaleza propia. Esta verdad no es trivial ni fácil de adqui- 
rir, sino que requiere de un continuo esfuerzo de desarti- 
culación, tanto intelectual como perceptivo. Pero esta idea 


se dibuja sobre el fondo de otra: un vínculo asociativo con 
todos los seres para erradicar su sufrimiento y guiarlos al 


despertar. El antiguo objetivo, el nirvana, adquiere ahora la 


forma de la identificación afectiva y la compasión. 


Las obras 


El Diálogo del diamante es uno de los textos más impor- 
tantes del budismo mahayana. Desde su composición entre 
los siglos 1 y 1v se ha leído y comentado profusamente en 
la mayoría de los países de Asia con presencia budista: el 
Tíbet, China, Mongolia, Rusia, la India, Corea y Japón. Se 
tradujo por primera vez al chino a principios del siglo v, 
cuando ya existían dos comentarios indios, escritos por dos 
prestigiosos filósofos de la escuela yogácara: Vasubandhu y 
Asañga. La naturaleza de ambos comentarios certifica que 
: trataba de un texto autorizado que llevaba tiempo circu- 
ando por los monasterios de Asia Central, principalmente 
por los de Gandhara, Cachemira y Ladakh; esta última re- 


ión í 1 1 
gión es todavía hoy un foco de influencia en el budismo sep- 
tentrional. Se conservan varios m 


anuscritos antiguos (algo 
poco frecuente en los sutras rodas 


del mahayana) que datan de 
se encuentra geográficamente 
U Importancia). A partir de esa 
multiplicaron las traducciones 
> Que, según Gregory Schopen, 
versiones indias, redactadas en 


los siglos V-VIL y cuyo origen 
diseminado (otro indicio de s 
primera versión en chino se 
y los comentarios de la obra 
fueron más de ochenta. Las 
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sánscrito, se vertieron al tibetano y a varias lenguas de ori- 
gen turco e iranio habladas en los reinos budistas de Jotán 
(jotanés), Shule (sogdiano) y Tumxuk (uigur), situados en 
la Ruta de la Seda a su paso por la cuenca del río Tarim, en la 
linde meridional del desierto de Taklamakán. 

Schopen sugiere, en la línea de lo que Paul Valéry lla- 
maba la «vanidad del significado», que la búsqueda del 
sentido de la obra podría desembocar en una lectura erró- 
nea. Un texto religioso de este tipo no tiene el propósito 
de transmitir ideas o proposiciones doctrinales, sino más 
bien una vocación iconoclasta, destinada a desmontar ver- 
dades establecidas por la tradición y a renovar las formas 
convencionales de la práctica budista. En un momento de la 
narración, el monje Subhúti rompe en lágrimas de asombro 
y perplejidad ante lo que se dice que el Buda dijo. Como si 
la enseñanza debiera quedar protegida en el ámbito de lo 
inefable y de lo que escapa a la jurisdicción de las palabras. 

La obra no sólo despertó el interés de los escolásticos. 
También atrajo a tradiciones antiintelectuales influenciadas 
por el taoísmo. El Diálogo del diamante es el eje vertebra- 
dor de la visión de Huineng, sexto y último patriarca del 
zen, sobre el que circulan numerosas leyendas. Huineng 
era un leñador analfabeto que, al oír por primera vez la re- 
citación del sutra, experimentó una profunda transforma- 
ción. Su defensa de la aproximación directa y espontánea 
a la práctica y búsqueda del despertar hizo que el recitado y 
la transcripción de las estrofas del Diálogo del diamante se 
convirtieran en una práctica común en numerosos monas- 
terios y aldeas. Llegó a considerarse que esta actividad tenía 
un poder milagroso, del que dan cuenta algunas leyendas de 
las tradiciones chinas y tibetanas. 

El título completo de la obra en sánscrito es Vajracche- 
dika-prajñaparamita sútra, que se puede traducir como: el 
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«texto» o «diálogo» (sútra) sobre la «perfección de la sa- 
biduría» o el «discernimiento perfecto» (prajñaparamita) 
que «corta» (chedin) como un «diamante» (vajra), lo que 
abunda en la idea de que el conocimiento no está hecho 
para comprender, sino para zanjar. El término vajra hace. 
referencia a una poderosa arma de origen divino; en el 
Rgveda es el rayo que enarbola el dios Indra. Posterior- 
mente pasa a significar «diamante», caracterizado por su 
dureza y su cristalina luminosidad. Hay una postura del 
yoga, vajrasana, la «postura del diamante» —en la que el 
practicante, con los muslos juntos y endurecidos como un 
diamante, se sienta sobre los talones—, que, según la tradi- 
ción, confiere poderes psíquicos. También se asocia con el 
mudra vajrolr y la retención del semen característica de la 
práctica tántrica. 

El Diálogo del diamante pertenece a la tradición textual 
del «discernimiento perfecto» (prajñaparamita). El término 
seal alude a la facultad menta] del «discernimiento», per- 
al, om que permite distinguir lo cierto de 
E ; rdadera naturaleza de las cosas y re- 
dps 
o. ica ad de discernir la vacuidad de 
A a de que todas ellas participan de la 

el nirvana. 

E a hace referencia a las virtudes per- 
dd ar e 
piritual. Literalmente si 
orilla». En general se tr 
preferible hacerlo por 
Los textos clásicos de e 
seis: (1) la «generosida 
fecta» (Sila), (3) la «pa 
(Rsanti), (4) el «vigor 


l bodhisattva en su itinerario es- 
gnifica «ida al otro lado, a la otra 
aduce por «perfecciones», pero es 
«virtudes excelentes o perfectas». 
sta tradición acostumbran a recoger 
d perfecta» (, dana), (2) la «moral per- 
ciencia perfecta y aceptación sereno» 
en la práctica de la virtud» (vtrya), 
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(5) la «perfecta concentración mental» (dhyana) y (6) el 
«discernimiento perfecto de la naturaleza de las cosas» (praj- 
ña). A éstas suelen añadirse otras cuatro en la literatura del 
mahayaána: (7) la «utilidad en los medios» (upaya-kausalya), 
(8) el «voto perfecto» (paranidhana), (9) el «ejercicio de 
los diez poderes» (bala) y (10) el «conocimiento perfecto» 
(¡ñana): 

Respecto al Diálogo del corazón, existen dos versiones, 
una breve y otra extensa. La extensa es poco menos del do- 
ble de larga que la otra, pero ambas contienen en esencia las 
mismas enseñanzas. Casi todo lo que se ha dicho sobre la 
historia de estas dos versiones es pura especulación. 

Aunque contamos con diversas fuentes (varios textos 
impresos y manuscritos japoneses y chinos elaborados a 
partir del original sánscrito, doce manuscritos nepaleses, 
siete traducciones chinas y una versión en el Kanjur), no se 
ha podido establecer a ciencia cierta cuál es la recensión más 
antigua. En el Extremo Oriente se prefiere la traducción 
de Xuanzang de la versión breve (incluso por delante de 
la de Kumarajiva); en el Tíbet se cita a menudo la versión 
extensa, pero no el texto contenido en el Kanjur, sino una 
inscripción que se encuentra en el fresco del Gegye Chema- 
ling, en el complejo de Samye (ca. 755-800; es probable que 
la traducción del Kanjur sea coetánea). 

En el título de la obra, Prajñaparamita-hrdaya sútra, la 
palabra para «corazón» (hrdaya) no se refiere, en su sen- 
tido primario e histórico, al órgano espiritual o emocional 
que en español recibe tal nombre. Aquí denota «núcleo, 
meollo, esencia» y alude al hecho, conocido desde los pri- 
meros estudios de Edward Conze (1948), de que este texto 
es en realidad un breve extracto del Gran sútra del discer- 
nimiento perfecto (Maha prajñaparamita, es decir, la Sa- 
ta-sahasrika prajñaparamita). 
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Sin embargo, se ha observado que hrdaya puede también 
connotar el pensamiento o la idea centrales de un texto en 
cuanto representación o estado de consciencia. Así, no es 
erróneo postular que el sutra expresa el espíritu del discer- 
nimiento perfecto como poder de la memoria o conscien- 
cia presente e inmutable. En tal caso, hrdaya (snying-po en 
tibetano y xin en chino) podría entenderse como un pen- 
samiento poderoso, un mantra o dharant (en su sentido 
etimológico de «instrumento para ejercitar la mente y la 
memoria»). Esta interpretación, aunque factible, se enfrenta 
al problema de que hrdaya no se utiliza en este sentido en 
ningún otro lugar de la literatura canónica. 

También se ha sugerido que el sutra se compuso en 
China (incluso se ha dicho que fue el propio Xuanzang 
quien lo escribió en sánscrito, o al menos que lo tradujo 
a esta lengua a partir del chino original) y que, por tanto, 
es un «apócrifo chino». Calificar de «apócrifo» un texto 
compuesto por fragmentos de varios textos canónicos es 
o y un tanto exagerado. Si aceptáramos la hipótesis 

e una compilación, pese a que no hay un solo documento 
que lo pruebe, podríamos decir que la obra es una destila- 
ción de textos, pero no un apócrifo. 

Aunque no comulgamos con la idea de una compilación 


china cab 
il € apuntar que los grandes sutras se compusieron 


mediante . 
extractos o antologías de otros textos canónicos 


ta). La obra no difiere en este 
aspecto del resto de las Obras del mahayana 


Edward C , 
dona Onze observó por primera vez que cerca del 
' nta por ciento de la versión br 


(de transmisión oral O escri 


-73, similar al cap. 19 
Cambridge Add. 1630, 


fol. 293b). Esto explica, en parte, el carácter fragmentario 
de la obra y la ausencia de una voz clara del Buda que esta- 
blezca la autoridad del texto. 

Sin embargo, es recomendable tener cautela y no llegar 
a conclusiones precipitadas o exagerar su alcance,Se podría 
decir que el Diálogo del corazón se concibió originalmente 
como una reformulación para principiantes de las Cuatro 
Nobles Verdades, seguido de observaciones sobre el mé- 
todo que nos permite mantener presente en la consciencia la 
enseñanza de esa reformulación, así como sobre las ventajas 
espirituales de aceptarla y practicarla. f 

Los textos de la prajfRaparamita son difíciles de enten- 
der porque están llenos de alusiones ocultas y referencias in- 
directas a un cuerpo de escrituras y tradiciones anteriores 
que se mantenían vivas en la memoria de las comunidades 
budistas de la época. Son en su mayoría ecos de enseñan- 
zas previas. Hoy nos vemos en la necesidad de reconstruir 
a duras penas lo que debía de ser evidente hace mil quinien- 
tos años. El sutra.es, al mismo tiempo, un escrito ritual, un 


complemento para la meditación y un texto de exposición 


y polémica doctrinal. 


La tradición textual 


La composición de obras de la tradición prajñaparamita 
comprende varios siglos. Las más antiguas se escribieron 
entre los siglos 1 a.e.c. y 1 e.c. La más antigua de todas es el 
Asta-sabasrika prajñaparamita (El discernimiento perfecto 
en ocho mil [líneas])), cuya composición pudo durar cerca 
de dos siglos. La mayoría de estos textos, aunque estén en 
prosa, llevan por título el número de líneas que contienen 
(a razón de treinta y dos sílabas por $loka) y entroncan con 
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una tradición textual de carácter didáctico. En general, apa- 
rece Subhúti, uno de los diez discípulos mayores del Buda 
histórico, como interlocutor del maestro. Aunque casi to- 
dos se escribieron en sánscrito, han llegado a nosotros 
a través de traducciones chinas. Nos hablan del discerni- 
miento que decanta una sabiduría trascendente y liberadora, 
llamado la «madre de los vencedores» (¡inanam mata), es 
decir, la «madre de los budas» o la «Noble Señora de la 
Sabiduría» (Bhagavatr). 

El lugar de origen de esta literatura es motivo de contro- 
versia. Algunos especialistas lo sitúan entre los mahasam- 
ghika, al sur de la India, en el estado de Andhra Eeaibsh, 
cerca de uno de los más importantes centros de arte bu- 
rs cren A — todavía pueden visitarse 

ri 3 sidencia de los inmortales». Según 
la tradición, su gran «túmulo relicario», o estupa (stúpa), 
contiene los vestigios del Buda histórico. La escuela de 
los mahasamghika tenía una prajñaparamita en prácrito 
que podría haber sido el antecedente de la sánscrita. Las 
doctrinas que el Kathavatthy atribuye a los Andhraka son 


similares a las del mahayana y es posible que éstas se de- 
sarrollaran a partir de aquéllas.> 


3. Étienne Lamotte pone 


ñaparamita y la sitúa en el no e 


roeste de la India. 
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del Diálogo del corazón. Éste formula con especial claridad 
y concisión la doctrina del vacío, por lo que es muy apre- 
ciado entre los adeptos al zen. 

Las obras más extensas de la corriente prajfñaparamita 
abundan en repeticiones de fórmulas canónicas que llenan 
centenares de páginas. La Sata-sahasrika prajñaparamita 
(El discernimiento perfecto en cien mil [líneas]) establece, 
por ejemplo, la fórmula «X es la vacuidad y la vacuidad es X» 
y aplica laboriosamente este principio a doscientas nociones, 
desde los factores de la personalidad hasta los atributos de 
un buda. A pesar de tales repeticiones, el contenido de es- 
tos trabajos puede ser muy variado. Una idea recurrente es 
la de que todos los fenómenos deben considerarse «iluso- 
rios» (maya). Si bien la idea de un mundo carente de esencia 
aparece ya en los nikaya, esa condición se extiende ahora 
al Buda mismo y al nirvana, y además se dice que los seres 
completamente despiertos e incluso el nirvana son meras ilu- 
siones, meros sueños. Hay también un interés en lo absoluto 
que aparece en términos como «talidad» (tatháta), y la idea 
de los «medios útiles» (upaya) ocupa un lugar central. Para 
aquel que ha progresado espiritualmente, tanto en quehace- 
res como en pensamientos, estos medios son las herramien- 
tas de una compasión que todo lo comprende. Otro tema 
es el mérito, que constituye la base sobre la que construir el 
discernimiento. El aspirante debe esforzarse en obtenerlo y 
después entregárselo a otros para ayudarlos en su búsqueda 
del despertar. El que renuncia al mérito lo adquiere. 

Las incontables páginas de la literatura de la prajñapara- 
mita pueden resumirse, según Edward Conze, en las dos 
frases siguientes: (1) Uno debería convertirse en bodhisat- 
tva, es decir, en un ser que sólo se da por satisfecho con la 
obtención de todo el conocimiento mediante la perfección 
en el discernimiento de la vacuidad y la atención al cuidado 
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de todos los seres. (2) No hay cosas tales como el «bodhisat- 
tva», ni como «todo el conocimiento», «todos los seres», «la 
perfección en el discernimiento» o la «obtención»./Aceptar 
estas dos afirmaciones contradictorias entre sí constituye 
un acercamiento a la anhelada perfección, tan ilusoria como 


todo lo:demás. Una síntesis especialmente adecuada para el 
Diálogo del diamante. 


El mahayana 


Segú e , 
gún el relato del Mabhaparinirvana sútra, en los últimos 


días de su vida el Buda hizo la siguiente confidencia a su fiel 
Ananda: 


Desde un Principio os he enseñado que cualquier cosa, por 
e y grata que sea, es efímera y se encuentra sujeta 
a la descomposición. Así pues, Ananda, ya sea ahora o tras mi 
ps dondequiera que estéis, debéis permanecer como islas, 
Ia OS €£n vosotros mismos y protegidos por la doctrina, 
8 Ñ ES a Otras islas y otros resguardos. Si me preguntas 
a Ae 0 aquellos que, ahora o tras mi 

, antengan recogidos en la doctrina, protegidos por 


la doctrina, ind; 
rina, i , 
mida > ndiferentes a las defensas de los demás, ésos serán 
más preciados discípulos. 


Cuando alrededor del 


tro está a 482 a.e.c. (o ca. 370 a.e.c.) el maes- 


] . . . y ha an de 


la enseña 


; del tibetano en D. L. Snellgrove, «Sakyamunis 
n of the School of Oriental and African Studies, 


Págs. 401-402. 


Este hecho, unido a la ausencia de una estructura jerárquica 
dentro de la comunidad, marcará el desarrollo ulterior del 
budismo. Esto no quiere decir que no hubiera discípulos 
destacados o con el prestigio suficiente para asumir la orga- 
nización de la comunidad. 

Inmediatamente después de la muerte del fundador se ce- 
lebró el concilio de Rajagrha, destinado a fijar el canon de los 
textos recordados y a dilucidar la naturaleza y extensión de 
la doctrina. Al tratarse de una tradición oral, el trabajo de re- 
citado y conservación de los textos se repartió entre aquellos 
que se dedicaban a memorizar los diálogos o las reglas 
monásticas. Los textos theraváda presentan a Sariputra y 
a Upali como expertos en la doctrina y en el código mo- 
nástico, respectivamente. Pero dichos concilios, más que a 
la unificación de las enseñanzas, contribuyeron a su diver- 
sificación. En los años subsiguientes se formaron diversas 
escuelas que mantuvieron las viejas costumbres: mendiga- 
ban en las aldeas y llevaban una vida itinerante, excepto en 
la época de lluvias, cuando establecían campamentos. Cada 
una de estas escuelas tenía su propio código de conducta y 
preservaba sus propios textos. Con su crecimiento y dis- 
persión, las transformaciones irían en aumento. Algunas 
de estas comunidades se reunían periódicamente para ce- 
lebrar concilios en los que se recitaban al unísono los diá- 
logos recordados, germen de las denominadas «dieciocho 
escuelas del budismo temprano». Dada la frugalidad de la 
vida que llevaban, apenas se han conservado registros de 
este período, ya sean documentos, inscripciones O restos 
arqueológicos. Las fuentes documentales (textos doctrina- 
les, crónicas, doxografías, hagiografías, listas de maestros 
o escuelas, registros de traductores o diarios de peregrinos 
chinos que recorrieron la India) son muy posteriores a la 
aparición de estas escuelas. Al parecer, la primera escisión 
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documentada se produjo entre los que formaban parte de 
la «Gran Comunidad» (mahasamghika) y los «Antiguos» 
(sthavira). Al primer grupo pertenecerá la escuela lokot- 
taravaáda; al segundo, la del theravada. Otras corrientes de 
notable influencia en el norte de la India fueron la de los 
sarvastivada y la de los sautrantika. No todas ellas dieron a 
los tratados sintéticos de la doctrina (abhidharma) un esta- 
tus canónico, aunque sí lo hicieron la de los sarvastiváda y la 
de los sautrantika. De entre todas las doctrinas de estas die- 
ciocho escuelas, nos detendremos aquí en la que postulaba 
la naturaleza sobrenatural del Buda histórico. Conviene 
recordar que los primeros textos que pueden considerarse 
mahayana, los de la prajñaparamita, mostraban cierta indi- 
ferencia por las disquisiciones y los tecnicismos doctrinales, 


mientras que expresaban cierta afinidad con el énfasis en la 
devoción de la escuela lokottaravada. 


que a pri- 
nza origi- 


/Si bien en las tradiciones ajenas al mahayana se reconocía 


la figura del bodhisattva, que acrecienta su sabiduría y bon- 


dad a lo largo de vidas sucesivas hasta alcanzar el despertar, 
su ideal era el arhat, «el que lo merece», aquel que busca con 
denuedo la liberación y no regresa al mundo. Con el nuevo 
énfasis en la empatía y la solidaridad con los que sufren, el 
bodhisattva decide permanecer en el mundo y no entrar en 
el nirvana hasta haber rescatado al más insignificante de los 
seres. Esto lo lleva a renacer una y otra vez, en los lugares 
más insospechados, con el propósito de rescatar a quienes, 
cegados por la codicia, el resentimiento o la simple estupi- 
dez, vagan desorientados por la existencia. La doctrina ha 
dejado de ser una vía de escape para convertirse en un com- 
promiso con las diferentes formas de vida. 

Desde una perspectiva histórica, el budismo experimen- 
tará en su difusión la influencia de otras corrientes de pen- 
samiento. Servirá deselemento=civilizador entre las tribus 
nómadas de Asia Central y estructurará tradiciones más de- 
sarrolladas como el tacísmo chino. Sea como fuere, los his- 
toriadores han ofrecido hipótesis muy distintas sobre los 
orígenes del mahayana, que siguen siendo oscuros. La pri- 
mera, hoy un tanto desacreditada, fue propuesta por Louis 
de La Vallée-Poussin y desarrollada posteriormente por su 
discípulo Étienne Lamotte. Para estos dos grandes estudio- 
sos, el mahayana cumplió las aspiraciones del laicismo bu- 
dista/Fue una especie de revuelta laica contra la arrogancia y 
presunción de los monjes, ejemplificada en un brillante texto 
titulado La enseñanza de Vimalakrtrti. En esta obra, el laico 
Vimalakirti, un bodhisattva versado en filosofía y avanzado 
en su carrera espiritual, instruye a los monjes y se mofa de 
algunos (sobre todo de Sariputra, representante de la vieja 
escuela de los Antiguos)./El texto hace hincapié en la idea de 
que los grados más altos de santidad pueden alcanzarse fuera 
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de la comunidad monástica, postura que sería rebatida por 
la escuela theravada de Ceilán. Según Lamotte, el punto de 
inflexión se produce con el cisma de los mahasamghika, que 


da pie a que se sustituya el viejo ideal de la santidad, la ob- 
tención del nirvana, por el compromiso altruista de perma- 
necer en el torbellino de la existencia para aliviar a quienes 
sufren. Una permanencia que termina siendo perpetua, ya 
que son incontables los seres a los que rescatar. Desde esta 
perspectiva, el que se encuentra en camino hacia el despertar, 
el bodhisattva, es superior al que ya lo ha logrado, el arhat, 
El propósito prevalece frente al objetivo y los bodhisattvas 
son los genuinos renunciantes, ya que no sólo renuncian al 
mundo sino también al nirvana. , 

Esta versión de la historia tendrá una buena acogida en- 
tre los eruditos japoneses. Destaca el estudio de Hirakawa 
sobre el culto a las estupas, monumentos que preservaban 
los vestigios del Buda histórico y que, al parecer, eran ges- 
tionados por laicos.* La devoción por las estupas compitió 
con los rituales monásticos y dio nacimiento a una tradición 
religiosa alternativa centrada en el bodhisattva, comprome- 
tido con las aspiraciones y costumbres del mundo. Frente 
a esta propuesta, Schopen mostró una serie de importantes 
textos del mahayana contrarios al culto a los túmulos re- 
licarios.7 La tesis de Schopen es que los orígenes del ma- 
hayána no giran alrededor del culto a las estupas, 


sino de 


5- É. Lamotte, History of Indian Buddhism: From the Origins to the 
Saka era, trad. de Sara Webb-Boin, Université Catho] 
Lovaina la Nueva, 1988, pág. 89. 

6 6. A. Hirakawa, «The Rise of Mahayana Buddhism and its Relation- 
ship to the Worship of Stupas», en Memoirs of the Research Department 
of the Tokyo Bunko, núm. 22 (1963), Tokio, págs. 56-103. 

' És G. Schopen, «The phrase “sa prthivipradesas caityabhúto bhavet” 
in the Vajracchedika: Notes on the cult of the book in Mahayana», en 
Indo-Iranian Journal, vol. 17, núms. 3-4 (1975), págs. 147-181. 


ique de Louvain, 
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la devoción por ciertos textos en el seno de la comunidad 
monástica. La idea fundamental, marcadamente escolástica, 
es la improbabilidad de que el texto como objeto de culto 
proceda de ámbitos seculares. Todo ello permite suponer 
que los textos en cuestión ya debían de haberse puesto por 
escrito (el budismo había sido hasta entonces una tradición 
oral),* pasaban de mano en mano, de modo más o menos 
confidencial, y eran objeto de devoción no sólo en cuanto 
textos (se recitaban, copiaban y memorizaban), sino tam- 
bién como iconos: se les rendía culto con incienso, estan- 
dartes y campanillas. Esta liturgia supuestamente confería 
a los monjes un gran mérito espiritual que, como ya se ha 
apuntado y volveremos a ver, era posible transferir a Otros. 
El mérito que propicia el culto al libro es superior al que 
deriva del culto a la estupa o a las reliquias. El Diálogo del 
loto, por ejemplo, recomienda depositar las escrituras en las 
estupas como equivalentes de las reliquias corporales del 
Buda histórico. Si nos atenemos al contenido de estos tex- 
tos, se hace más que evidente que fueron compuestos por 
monjes, aunque su entendimiento de la enseñanza recogiera 
las aspiraciones de los laicos y sus autores «usaran figuras 
de laicos para encarnar su crítica a Otras Concepciones de la 
doctrina que les resultaban elitistas O conservadoras».'” 

La cuestión estriba entonces en determinar cuándo se 
produce ese cambio de perspectiva. Los estudiosos suelen 
situar el origen del maháyana a principios de nuestra era. 


¡ ¡ imi del maháyána se 
8. Hay quienes han defendido que el surgimiento 
debe al ado de la escritura. Véase R. Gombrich, «How the Maháyána 
Began», en Journal of Pali and Buddhist Studies, vol. 1 (1988), Naroya 
(Japón), págs. 29-46. . 
. Schopen, op. cit., pág. 169. 
Pa P pri Mabayána Buddhism: The Doctrinal Foundations, 
Routledge, Londres, 1989, pág. 23- 
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Para ello se sirven de una prueba decisiva que no es india 
sino china. Se trata de una colección de textos traducidos al 
chino, supuestamente del sánscrito, por un tal Lokaksema 
a finales del siglo 11. La pregunta es cuándo se compusie- 
ron los originales. Recientemente se han publicado algunos 
fragmentos del manuscrito Kushan de uno de los textos de 
esta colección: el Asta-sahasrika prajfñaparamita. Otro es el 
Sukhavattuyiba sutra, de gran influencia en las tradiciones 
budistas de la tierra pura. Por su contenido, es evidente que 
los textos que manejaba Lokaksema no pertenecían a las fa- 
ses más antiguas del mahayana. 

Pero un conjunto de textos no es un movimiento reli- 
gioso. Si echamos un vistazo a los restos arqueológicos, a 
las inscripciones y a los relieves, especialmente abundantes 
en este período, no encontramos referencia alguna al ma- 
háyana ni al buda Amitabha. Esto querría decir, como su- 
giere Schopen, que, dejando de lado los textos y prestando 
atención a los restos arqueológicos, 
tener cierto impacto en el culto bu 
siglo v.'" Sea como fuere, 
fue un fenómeno cohesi 
secta. No es posible atri 
que en general se asocia 


el mahayana sólo pudo 
dista indio a partir del 
está claro que el mahayana nunca 
onado, ni siquiera una escuela o 
buirle un origen geográfico (aun- 


al budismo del norte de la India) ni 
sostener que surgiera de manera repentina. 


corriente de pensamiento que se desarrolló 
aquí y allá, perfilándose como alternativa a ci 
doctrinales. Lo que sí se puede afirmar es q 


Quizá fue una 
gradualmente, 
ertos enfoques 
Ue estuvo aso- 


de la que conservamos casi entero 
e Nagarjuna (como así parece) y si 
pruebas, que éste vivió en torno al 


ciado desde sus orígenes a textos de carácter devocional, sin 
que existiera un elemento vertebrador, salvo su identifica- 
ción como maháayana y su reivindicación frente a otras tra- 
diciones consideradas inferiores.'” 

A diferencia de la literatura canónica anterior, el nuevo 
corpus de textos carece de un código de reglas de conducta, 
lo que indica que sus partidarios seguían normas de escuelas 
ajenas al mahayana. El único código monástico completo 
que se conserva en su lengua original es el theravada. Los 
seguidores del maháyana de Asia Central y Oriental se re- 
gían por códigos sarvastivada y dharmaguptaka. Sabemos, 
gracias a los peregrinos chinos que recorrieron la India en 
los primeros siglos de nuestra era, que los monasterios al- 
bergaban a monjes tanto mahayana como adscritos a otras 
corrientes. Si aceptamos las tesis de Schopen —lo que parece 
razonable en virtud de las primeras inscripciones en pie- 
dra con referencias al maháayána, que datan de los siglos tv 
y V=,3 podemos concluir que en sus orígenes A 
fue un movimiento minoritario al que pertenecían monjes 
y monjas de otras escuelas, lo que, sin embargo, no causó 
ningún cisma o ruptura en la comunidad PAE ! 

Desplacemos ahora el punto de vista. Según la propia 
mitología del mahayaána, poco después de la muerte de Sid- 
dhártha Gautama se llevó a cabo en Rajagrha (Rajgir) el pri- 
mer concilio budista, donde se recogieron los textos que 
integrarían el canon. Paralelamente se llevó a sabtratse 
concilio, celebrado por bodhisattvas, en el que se recitó la 


2. De hecho, el origen del término es polémico y se inscribe ha > 
querella entre lo «grande y superior» (maha) y lo a y ve erio 
(hina), término este último que puede llegar a signi De: « . er a 

13. G. Schopen, Figments and Fragments of Ma eee Para 
India: More Collected Papers, University of HawaW'i Press, ! 
2005. 
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colección de textos del mahayana. Respecto al primero, re- 
sulta históricamente dudoso que pudiera cerrarse un canon 
en fecha tan temprana. Es más que probable que muchos 
de los textos del canon theraváda se compusieran siglos 
después de la muerte del Buda. Con el tiempo, todas las 
escuelas considerarían su propio canon como aquel que se 
recitó en el primer concilio. Pero ni siquiera podemos estar 
seguros de que se celebrara. 

“Lo que es indudable es que entre la muerte de Siddhartha 
Gautama y el surgimiento del mahayana transcurrieron va- 
rios siglos en los que se produjo un gradual cambio de pers- 
pectiva que terminó influyendo en pequeños grupos dentro 
de una comunidad ya organizada. Hay que tener en cuenta 
que con anterioridad al emperador Asoka (s. 111 a.e.c.) el bu- 
dismo era una religión minoritaria en la India: apenas se 
han encontrado restos arqueológicos de origen budista en 
el período que va del fallecimiento de Siddhartha Gautama, 


alrededor del 480 a.e.c., al reinado de ASoka, muerto en el 
232 a.e.c. 


Filosofía del mahayana 


Según los textos doctrinales ajenos al mahayana, lo que 
llamamos «persona» o «individuo» carece de entidad real; 


se trata más bien de algo convencional, un mero objeto 
verbal sobreimpuesto a toda una serie d lo 


e estados psicofí- 
sicos, 


transitorios y fugaces. Los constituyentes reales de 


la persona son cinco: el organismo físico, las sensaciones, la 


14. A. L. Basham, «Asoka and Buddhism: A Reexamination», en 
Journal of the Internati : 


/ onal Association of Buddhist Studies, vol. 5, núm. 1 
(1982), pág. 140. 
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percepción, las inclinaciones y los actos conscientes. Nin- 


se interrumpe con la muerte, sino que sus efectos se pro- 
yectan en sucesivos renacimientos guiados por la ley del 
origen condicionado. / 

Pues bien, para las escuelas ajenas al mahayana, lo que 
nos parece real no es sino la ilusión suscitada por estos fac- 
tores que surgen y desaparecen instantáneamente. Lo único 
de veras real en el mundo no son los planetas, los animales 
o las plantas, sino los elementos básicos que los constituyen: 
los dharmas. En virtud de esta retórica de lo esencial (un 
atomismo que al mismo tiempo es físico y mental, material 
y espiritual), la tradición theravada contempla ochenta y 
dos elementos fundamentales, o dharmas, todos ellos con- 
dicionados, salvo uno, el nirvana. El sarvastivada recoge se- 
tenta y cinco, de los cuales tres son incondicionados. Los 
dharmas condicionados surgen y cesan al instante, en un 
flujo continuo, y aunque su existencia sea fugaz, a diferencia 
de los objetos de la experiencia cotidiana son reales y no 
meramente convencionales. Estos dharmas, de acuerdo con 
el sarvastivada, son sustancias con una naturaleza propia: 
son cosas en sí. 

Para estas escuelas, los dharmas son, pues, realidades sus- 
tantivas, aunque efímeras/El theravada subdivide su lista en 
tres categorías. La primera la componen los dharmas físicos 
(28), incluidos los cuatro elementos (fuego, aire, tierra y 
agua), la agilidad, la maleabilidad, la elasticidad, lo nutritivo, 
etcétera. La segunda, los dharmas mentales (52): veinticinco 
moralmente positivos (ausencia de codicia, ausencia de resen- 
timiento, fe, atención, empatía, generosidad, etcétera), catorce 
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percepción, sensación, contacto, concentración y atención). 
La tercera categoría tiene un único dharma: los actos cogni- 
tivos, que constituyen el último elemento condicionado, el 
cual, como todos los demás, surge, dura un instante y es reem- 
plazado de inmediato por otro de la misma naturaleza. 

Estas taxonomías no son meras especulaciones, sino el 
fundamento de técnicas de meditación cuyo objetivo es 
descomponer la experiencia en los factores que conforman 
la única y fugaz realidad. Terminar con la ignorancia que 
arrastra el devenir permite ver las cosas en función de lo 
único real que hay en ellas, los dharmas. Al cesar esta ce- 
guera, cesa el apego por las cosas, y el arhat encuentra ac- 
ceso al nirvana. 

¿Esta visión escolástica será Posteriormente sometida a 
crítica por el madhyamaka, la primera de las escuelas filo- 
sóficas del maháyana. Nagarjuna expone desde esta postura 
la vacuidad de los dharmas, su falta de realidad y da una na- 
turaleza propia. '* ¿Dónde encontrar, pues, una realidad que 
no sea convencional? El Mahavastu, un texto de transición 
entre la literatura no mahayana y la mahayána, donde se 


I5. Esta crítica ya se anunciaba en al 
escuelas, como en el Lokánu 


a las «opiniones o creencias» ( 
del canon páli, como el Attha 
ploró los paralelismos entre 
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narra la leyenda del Buda y se incorporan episodios pseu- 
dobiográficos de las vidas anteriores de Siddhartha, se aso- 
cia a la escuela lokottaravada.'* Subyace en ella la idea de 
un Buda supramundano cuyo nacimiento, vida y muerte 
parecen no pertenecer al ámbito de las contingencias y 
necesidades humanas. Y se concibe la vida de Siddhartha 
como el episodio culminante de un antiguo destino. El 
Buda histórico, que recorrió las estribaciones del Ganges, 
los reinos de Maghada, Kas1i y Kogala, que respiraba, comía 
y dormía como cualquier persona, comienza a considerarse 
un fenómeno aparente. lEl Buda está movido en este mundo 
por la identificación afectiva con los que sufren, y cuando 
duerme, en realidad medita; icuando sonríe, en realidad ilu- 
mina las mentes de los seres, y cuando habla de lo coti- 
diano, en realidad se refiere a lo eterno. | 

Este carácter supramundano del Buda parece socavar el 
determinismo estricto del karma, que pasa de ser una escru- 
pulosa ley de retribución de los propios actos y esfuerzos 
mentales y verbales a ofrecer nuevas posibilidades que esca- 
pan al rigor de la mencionada ley. Entre ellas encontramos 
la noción de prasada (análoga a las concepciones cristianas 
de la «gracia») y la transferencia de mérito. Es aquí donde 


16. El Mahavastu coincide con el Nidanakatha en que dispone la 
vida del Buda en tres partes. La primera se inicia en tiempos del buda 
Dipamkara y narra sus vidas previas. La segunda se ocupa de la estancia 
en el paraíso Tusita (donde el bodhisattva decide renacer en el vientre de 
la reina Maya), el milagro de su nacimiento, su huida de palacio, su batalla 
por el despertar y su victoria sobre Mara bajo el árbol de Gaya. La tercera 
aborda las primeras conversiones, la creación de la comunidad monástica 
y la difusión de la doctrina. A pesar de esta estructura, Moriz Winternitz 
sostiene que el Mahavastu «puede verse como un laberinto en el que el 
hilo de la narración de la vida del Buda no será descubierto sino con di- 
ficultad, pues la narración misma se ve continuamente interrumpida por 
otros asuntos, como játaka, avadana y episodios morales» (A History of 
Indian Literature, vol. UL, Motilal Banarsidass, Delhi, 1998, pág. 240). 
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el cultivo de la devoción da sus frutos. La causalidad ya no 
está limitada al individuo, a lo que uno pueda hacer, sino 
que adquiere un carácter colectivo en sintonía con la aspira- 
ción de todos los budas y bodhisattvas. 

Queda por resolver la cuestión de la legitimidad de di- 
cha innovación. Los propios textos de la prajñaparamita se 
defienden de las acusaciones de ser escritos apócrifos. Sus 
detractores denuncian que lo que en ellos se expone no es la 
palabra del Buda, sino la lírica de ciertos poetas, inspirada 
en la tradición. Sin embargo, desde un punto de vista histó- 
rico, la afirmación de que todos los sutras de las corrientes 
ajenas al mahayana los pronunció el Buda no debe aceptarse 
sin matices. En general, el requisito para que un texto fuese 
considerado palabra del Buda era que el propio Buda o bien 
lo hubiera aprobado, o bien hubiera invitado a otro monje 
a predicarlo en su nombre. Ambas condiciones exigían la 
presencia de Gautama Buda en este mundo. La mayoría de 
los seguidores del mahayana consideran que sus textos fue- 
ron predicados por Siddhartha e invariablemente se inician 
con la frase de Ananda: «Esto he oído decir», especificando 
a continuación el lugar y el momento de la enseñanza. Sin 
embargo, las pruebas históricas disponibles contradicen am- 

OS SUPuestos, aunque esto no impida que puedan contener 
enseñanzas que se remonten a aquella época. 


El mahayana desarrolla además otra genealogía de sus 


fuentes que no las asocia al Buda histórico en el siglo IV a.e.c., 


sino a la experiencia inspirada de incontables budas y bodhi- 
Sattvas que, en el momento de la instruc 


ción del texto, existían en otros ámbitos 
de la realidad. Una enseñanza accesib] 
estados de concentración de la mente e 
visualizar o escuchar, por ejemplo, 
Amitábha en la tierra pura. Otro 


ción y pronuncia- 
cósmicos o planos 
e mediante ciertos 
n los que es posible 
la enseñanza que imparte 
filósofo budista, Santi- 
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deva, enumera cuatro condiciones-para esta instrucción ins- 


pirada: su conformidad con la verdad, su adecuación a la 


enseñanza, su efecto purificador (el cual disminuye las tur- 


baciones) y su capacidad de evocar los aspectos positivos del 
nirvana. Se admite así un origen revelado (a veces visiona- 
rio) de esta literatura. Pero tal permisividad no es exclusiva 
del mahayana. También en el canon pali se afirma que «lo 
que está bien dicho es palabra del Buda», mientras que otros 


textos asocian a la doctrina todo aquello que conduce a la 


liberación del espíritu. 


La promesa 


La promesa del bodhisattva es el eje en torno al cual gira 
la devoción en el mahayana. El Lalitavistara, una de las 
leyendas del Buda, describe los cuatro votos realizados por 
Siddhartha Gautama. Una promesa aparece también en 
el Koga de Vasubandhu: «Ay, ante este mundo ciego, sin 
ojos para ver, que aparezca yo [en el futuro] O sl 
pierto, como protector de los desvalidos». El Diálogo e 
diamante describe de manera enigmática la tarea del Aja 
sattva: conducir al nirvana a todos los seres del universo. 7 

Cuando se habla del voto del bodhisattva, con frecuencia 
se pasan por alto sus aspectos teúrgicos. El voto, como a 
tos otros gestos del compromiso religioso y tantos otros l 
tados interiores de la devoción, concede ports da sá 
al que lo pronuncia. No sólo es un modelo ético y > idea 
abstracto de santidad, sino también una fuente de pro a 
La promesa de una identificación afectiva pa los que «o sei 
se hace todavía más explícita en el Mahavastu. En el pri 


Já 7 la pág. 15. 
17. Véase la cita del Diálogo del diamante en la pág. 15 
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mer libro, Megha pronuncia el voto ante el buda Dipamkara 
y expone las aspiraciones fundamentales del bodhisattva: 


Que sea yo también en una vida futura un Tataghata, arhat 
mn buda perfecto [...]. Que, una vez que haya cruzado a see 
orilla, ayude al prójimo en esa misma travesía. Que, una vez. 
liberado, pueda liberar a los demás. Que, una vez consolado 
pueda consolar a los demás, como ha hecho hoy bijariénb 
Que epa todo esto para beneficio de la humanidad, YOR la 
cercanía que siento con respecto al mundo, para bien de las 


A á 
grandes multitudes, para ventura de los seres celestiales y de 
los hombres. 


e 


Se tom ú 1 
a, según el mito, ante un buda del pasado, es decir, 
en una vida anterior, 


en una época remota. ví, 
cuando 
el mundo un buda p > 


ea y completo. Y es ese buda el 

ez del voto y garanti 

e ' y garantiza sus efectos al 
que la persona que lo toma alcanzará la 


condición 1 
' de despierto.! En general, los textos recomien- 
an que el voto se tome 


tipos de voto: el ¡ n bú u d d 
: que garantiza el éxito ú q 
11a e la 
despertar, el que aseg En , 


mahayana pero que se d 
samiento. 
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todos los seres vivos y el que hace posible la purificación 
de un mundo que servirá de «tierra del despertar». Este ter- 
cer tipo apunta a una concepción clave del mahayana: los 
budas manifiestan su poder salvífico purificando mundos, 
pues todo bodhisattva desea crear su propio campo de ac- 
ción convirtiendo un mundo impuro y desagradable en un 


paraíso sereno y purificado. 


El espíritu del despertar 


El voto no sería posible sin otra de las nociones clave del 
mahayána: el «espíritu del despertar» (bodhicitta), que hace 
referencia tanto a la resolución de buscar el despertar como 
a la naturaleza de la propia mente, potencial o inmanente- 
mente despierta. La idea aparece ya en fuentes ajenas al ma- 
hayana como el Abhidharmadipa y en textos de transición 
como el Mahavastu, aunque será en el mahayana donde 
adquiera toda su relevancia doctrinal. 

El bodhicitta, que representa la inclinación natural a sim- 


mente con ellos, es el meollo del compromiso del bodhisattva 
con la existencia. Presenta diferentes niveles de significado. 
/La resolución de alcanzar el despertar puede entenderse 
" como un estado de la mente (un proceso mental) o como 
una promesa solemne (el voto en cuanto acto verbal) que se 
encarna y expresa en ciertas pronunciaciones, actos y gestos 
rituales (como la dedicación del mérito o el recitado público 
de los votos)./Así, el bodhicitta no es sólo el sentimiento 
que inspira la carrera espiritual del bodhisattva, su resolu- 
ción inicial, sino también el impulso que la hace avanzar. 
En este segundo aspecto, como fuerza motriz, es la perseve- 
rancia en el camino y representa tanto el deseo de lograr el 
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objetivo como el despertar mismo, lo que da paso a la idea 
de un «despertar innato». 


Según la mayoría de las tradiciones del mahayana, el pri- 


A 


AAA 


mer pensamiento relativo al despertar es el momento más 
importante de la trayectoria del bodhisattva. La irrupción 
de esta idea, la aspiración al bien y el raro y primoroso he- 
cho que encierra constituirán su impulso. Se trata de un 
instante sagrado, público y privado al mismo tiempo. Un 
episodio mental que viene acompañado de un ritual público. 
Conviene recordar de nuevo que, en general, la expresión 
ritual del voto y la adopción de los preceptos del bodhi- 
sattva en presencia del tutor espiritual, o ante los budas del 
UNIVerso, es garantía de que, tarde o temprano, sobreven- 
drá el despertar, Algunos autores como Santideva conciben 
el bodhicitta como una fuerza de ta] potencia que se diría 
externa a la voluntad, el esfuerzo y la atención del indivi- 
duo que lo concibe. Para Santideva, 
ha tomado la resolución, 
mismo, 


Una vez que la persona 
el bodhicitta es como el despertar 
presente de forma manifiesta o latente en todos sus 
procesos mentales y corporales. 

Se puede hablar de un proceso histórico en el que la no- 
ción abstracta o la realidad psicológica de la resolución 
acaba por convertirse en una fuerza espiritual autónoma. 
Los textos del mahayana glorifican el bodhicitta como el 
sine qua non de la práctica y la esencia del d 
Un tesoro escondido, una panacea o una hierba medicinal.' 
Esta celebración hiperbólica se transformará con el tiempo 
3 una reificación de dicho estado mental. El espíritu del 


v1 


espertar, como 


rtud, como una joya escondida bajo un montón de in- 
mundicias. Aquel que hace surgir el bodhicitta será vene- 


19. Véase, por ejemplo, el Maitreyavimoksa del Gandavyúba sútra. 
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espertar se encuentra presente incluso si uno carece de toda 


rado por dioses y hombres. Según la metáfora del Dalái 
Lama, el espíritu del despertar es como el brillo del relám- 
pago en la noche oscura de la ignorancia humana. Y, aún 
más, otorga un poder especial al que lo concibe, y lo pro- 
tege de todo peligro y desventura. 

Se hilvanan así liturgia, teoría y ética. El concepto es tan 
importante en el mahayana como la dedicación del mérito 
y ha servido de elemento de cohesión de las distintas ten- 
dencias rituales y sociales de la tradición, enlazando la idio- 
sincrasia ritual y doctrinal con una realidad eterna, inefable 
y liberadora en la que las diferencias se disuelven. Teológi- 
camente, el bodhicitta simboliza el misterio de la presencia 
sagrada en los seres imperfectos, que necesitan imaginarla 
para liberarse. ' 

Encontramos ecos de dichas concepciones en la doctrina 
del embrión del Tathagata, según la cual el nirvana está pre- 
sente en todo ser vivo. Esta esencia universal, que es pura 
potencia, constituye un estado permanente de dicha (como 
el de los budas) y se encuentra libre del yo y de lastenalidas 
des negativas de la yoidad. De modo que tal embrión sería 
lo opuesto a lo efímero, lo insustancial y lodoloroso, las 
tres marcas de lo existente según las concepciones clásicas. 

Estas ideas desembocarán, en el Japón medieval, en la 
doctrina del «despertar original» (hongaku), que prevale- 
ció en la escuela Tendai, en el siglo XI, y mantiene que el 
despertar no es un objetivo que lograr ni una potencia que 
actualizar, sino la auténtica naturaleza de cualquier cosa, ya 
se trate de un grillo, una encina o una persona. Desde esta 
perspectiva, lo cotidiano (comer, dormir e incluso fantasear) 
forma parte de la conducta de un buda./Se ha descrito esta 
doctrina como el culmen de las filosofías mahayana de la va- 
cuidad impulsadas por Nagárjuna en torno al siglo mn. Al ser 
vacías todas las cosas, al carecer de naturaleza propia, unas 
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implican a otras, se necesitan y complementan. Así, todos 
los fenómenos, ya sean formas o colores, sonidos o aromas, 
son Obra de un Buda cósmico que permea el universo en su 
totalidad. Todos los elementos del mundo, todos los dhar- 
mas, son buddhadharmas; todas las turbaciones, despertar; 
todo samsara, nirvana. El círculo se ha cerrado. 


Devoción 


Recapitulemos: a principios de nuestra era se inicia en el 
budismo indio un género literario en el seno de la comuni- 
dad monástica. Esta nueva literatura, que se reivindica como 
«palabra del Buda» ( buddhavacana), pone de relieve la fi- 
gura del bodhisattva (aquel que se encuentra en el camino 
hacia el despertar para beneficio de todos los seres vivos) 
como ideal supremo. En el siglo 11, Nagarjuna equipara lo 


fugaz y lo Permanente, samsara y nirvana, 
eleva esta literatura, 


rango filosófico. La r 


termi- 
ad) y a 
fectiva 


grupos de monjes y monjas, 


laicas, ab : 
» ABFAZArOn, protegieron y difundieron esta nueva lite- 
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ratura, y la devoción se extendió a los propios manuscritos. 
JDejando al margen que algunos seguidores experimentaran, 


* enlos sueños o en la meditación, el contacto directo con el 


Buda, lo decisivo es que consideraron que la doctrina en- 
carnada en el texto, engarzada mediante palabras sagradas, 
constituía el auténtico «cuerpo del Buda» (dharmakaya)./Su 
realidad trascendía el cuerpo psicofísico del Buda histórico 
al que se rendía culto en las estupas. 

Lo histórico, como suele suceder en la India, se diluye 
en narrativas que inspiran una nueva forma de vida y sirven 
como modelo de métodos para erradicar la ignorancia y el 
sufrimiento. Apelar al Buda histórico supone, desde esta 
perspectiva, recurrir a factores contingentes que, aunque 
indisociables de la vida humana, o precisamente por ello, 
pasan a ocupar un lugar inferior en la imaginación devota. 
Ya no hacen falta testigos. Es en la mente donde se recrea 
la presencia del Buda, que acompaña la experiencia de lo 
cotidiano y, al mismo tiempo, la trasciende. ; 


La presente edición 


La traducción al castellano del Diálogo del diamante 
por parte de Luis Ó. Gómez se realizó a partir de la ver- 
sión de Edward Conze, Vajracchedika Prajñaparamita, Se- 
rie Orientale Roma, vol. 13, Istituto italiano per il Medio 
ed Estremo Oriente (IsMEO), Roma, 1974, que coincide 
con la de la primera edición de este mismo libro (1957) y 
es esencialmente idéntica a la edición príncipe de F. Max 
Miller, Anecdota Oxoniensia, Aryan Series, vol. 1, parte l, 
Clarendon Press, Oxford, 1881, págs. 19-46. Coincide tam- 
bién con el reproducido en Vaidya (ed.), Mabayana-Sa- 
tra-Samgrabab, Part 1, Buddhist Sanskrit Texts, núm. 17, 
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The Mithila Institute, Darbhanga (India), 1961. Con el fin 
de facilitar la comparación y las referencias cruzadas, se si- 
gue la división en párrafos adoptada por Conze en todas 
sus ediciones y traducciones (1957, 1974, etcétera). Por otro 
lado, en los apéndices se incluyen extractos de la versión 
sánscrita de Gilgit y de la traducción china de Kumarajiva. 

En cuanto al Diálogo del corazón, tanto en su versión 
breve como en la extensa, Gómez tomó como referencia 
F. Max Miller, op. cit., vol. 1, parte III, 1884, págs. 48-56. 

Ambas traducciones se remontan a más de veinte años 
atrás. Edité algunos fragmentos durante mis años como 
investigador en la Universidad de Michigan (2000-2006), 
donde Gómez no sólo fue mi profesor de sánscrito y mi 
director de tesis, sino también un maestro y un amigo. La 
versión completa me llegó en el 2022 de la mano de Rebeca 
Maldonado, profesora de la UNAM especializada en la es- 
cuela de Kioto, que la recibió de uno de los últimos docto- 
randos de Gómez. 

Se trata de traducciones precisas y delicadísimas, que res- 
petan la retórica y el hieratismo originales de ambas obras, 
así como las frecuentes repeticiones destinadas a facilitar su 
recitado. Por eso agradará a quienes utilicen el texto como 
forma de oración o meditación. He procurado reducir al 
mínimo las correcciones de estilo y los cambios. Sólo se han 
realizado para dotar al texto de mayor fluidez y elocuencia, 
para castellanizar algunos americanismos y para unificar la 
transcripción de los términos sánscritos. También he aña- 
dido notas explicativas que ayudarán a la lectura, sobre todo 
a dilucidar conceptos que pueden resultar desconocidos al 


lector que no esté familiarizado con este tipo de literatura. 


JUAN ARNAU 
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Diálogo del diamante 


La sabiduría perfecta 
que corta como el diamante 
(en trescientas estrofas) 
Vajracchedika-nama-trisatika prajñaparamita 


Me inclino ante la Bienaventurada 
y Noble Señora de la Sabiduría 
Namo bhagavatya aryaprajhaparamitayal 


Primera parte 


Esto he oído decir:' 

Una vez el Bienaventurado se hallaba en Sravasti,* en la 
arboleda de Jeta, en el parque de Anathapindika,? acompa- 
ñado de una gran congregación de monjes, mil doscientos 
cincuenta monjes, y muchísimos bodhisattvas, grandes seres 
espirituales.* 


1. Con esta frase se abren tradicionalmente los sutras budistas. Se 
empezó a utilizar poco después de la muerte del Buda, en el primer 
concilio budista presidido por Ananda, donde éste recitó todos los dis- 
cursos que había escuchado en sus años junto al maestro. Este texto es 
siete u ocho siglos posterior a aquel concilio, pero la fórmula se man- 
tiene. (N. del E.) 

2. Sravasti, la «Ciudad de las maravillas», capital de KoSala, en el 
norte de la India, donde el Buda pasó más de la mitad de los años de su 
ministerio. Hoy en día se pueden visitar los restos de aquella histórica 
ciudad en Sahet-Mahet, cerca de la frontera con Nepal. (N. del E.) 

3. La arboleda de Jeta fue donada a la comunidad budista por Aná- 
thapindika. (Nota del traductor, como todas aquellas en las que no se hace 
indicación de su autoría.) 

4. Nagarjuna explica que los bodhisattvas son llamados «grandes 


seres» (mahasattvas) porque hacen una gran labor: guían a numerosos se- 
res, cultivan la amistad y la compasión y rescatan a un elevado número de 
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Y sucedió entonces que por la mañana el Bienaventurado 
se vistió y, con su escudilla en la mano, entró en la gran ciu- 
dad de Sravasti a pedir limosna. Hizo la ronda de la limosna 
en la gran ciudad de Sravastt, almorzó como es debido y, 
después de dar el paseo que acostumbraba tras la comida, 
se lavó los pies y tomó asiento en el lugar que le habían 
preparado. Con las piernas cruzadas y la espalda erguida, 
se entregó al cuidado de la atención consciente y presente. 

Y sucedió entonces que muchísimos monjes se acercaron 
a donde se encontraba el Bienaventurado y, 
ludaron con su frente los pies del Maestro, 
dedor de él tres veces, manteniéndolo a su 
de respeto, y se sentaron frente a els 


una vez allí, sa- 
caminaron alre- 
derecha, en señal 


2 


También en esa ocasión el venerable Subhuti? se había 
unido a aquella congregación de monjes y se encontraba 
sentado entre ellos.* Entonces el venerable Subhuti se puso 


criaturas de las 


del E.) 
$ trispradaksinikrtya, que como neolo 

cunvalar». En el ámbit ¡gl 

anglicismo derivado de 


fuera de los círculos budistas. En inglés, 


garras del sufrimiento, el renacer y el volver a morir. (N. 


en pie, se cubrió el hombro izquierdo con la cínica; se pos- 
tró descansando la rodilla derecha en el suelo, unió las pal- 
mas de las manos en gesto de súplica y, con una reverencia, 
se dirigió al Bienaventurado: Boo 
—Qué maravilloso, Bienaventurado, qué extraordinario 
y prodigioso, Sugata,? es que el Tathagata,'” arhat, perfecta y 
completamente despierto, reciba calurosamente y apoye con 
su extraordinario afecto a los grandes seres o bodhisattvas. 
Qué maravilloso, Bienaventurado, es que el Tathagata, arhat, 
perfecta y completamente despierto, muestre extugordiados 
confianza en los bodhisattvas mahasattvas. Pero ¿qué po- 
sición deben asumir los hijos y las hijas de buena familia" 
que han iniciado el camino de los bodhisattvas, cómo e 
emprender la marcha y cómo deben adoptar la intención de 


hacerlo?" 


el término que utilizaban los monjes para dirigirse nos a guna ci 

que corresponde más o menos a la apelación de «herma 

frailes o los miembros de una congregación. AN 

9. ascaryam bhagavan, paramascaryam le di pcia 

«raro, extraño», implica que se trata de algo mi e bd pinta 

véase el párrafo 12. En cuanto a sugata, es un epíteto de q 

fica «quien ha recorrido el camino (correcto). cialis 
10. Tathágata es uno de los epítetos que reciben m0 ei A pa 

zado el perfecto y completo despertar. Significa «asi lega kbles Dad 

trascendencia, el estado de perfecta liberación, a NIE) 

e inconmensurable, más allá de cualquier nombre o idea. a > > nel 
11. La fórmula kulaputra kuladubitr se repite a menu 

en referencia a los miembros de la comunidad budista. desa dh 
12. El «camino de los bodhisattvas» se E erre ce a 

(mahayana). Tres son las vías posible o a de ys bodhisattvas, 

arhat, que se identifica con la tradición theravada; ros 

que se identifica con el mahayana, y la de los pratyeka Pep Er 

eremitas sin una comunidad, emprenden el camino en 2. . Ar Mita 

YE NEO cie artos el lod por el 

sión, aspiración, promesa o determinación ps c eme 

bien de todos los seres vivos. El voto es segui pr a Ka Goaltalbcaagos 

virtudes perfectas, práctica que se puede poe er 

vidas sucesivas y eras del mundo. (N. del E.) 
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Cuando el venerable Subhúti hubo dirigido la palabra de 
esta manera, el Bienaventurado le dijo: 

—Muy bien, Subhuúti, excelente. Así es, Subhuúti; es tal co- 
mo dices. El Tathagata recibe calurosamente y apoya con su 
extraordinario afecto a los bodhisattvas mahasattvas. El 
Tathágata muestra extraordinaria confianza en los bodhi- 
sattvas mahasattvas. Escucha, pues, Subhuti, presta atención 
sin distraerte, dado que te explicaré qué actitud deben adop- 
tar los que han iniciado la carrera del bodhisattva, cómo 
deben seguir el camino y cuál debe ser la naturaleza de sus 
intenciones. 


—Así lo haré, Bienaventurado respondió al Maestro el 
venerable Subhuúti. 


3 


El Bienaventurado dijo entonces: 


Quien haya emprendido el camino en el vehículo de los 
bodhisattvas, Subhúti, debe 


generar en sí mismo este pensa- 
miento: 


«Cuantos seres vivos haya en el ámbito de los se- 


res vivos, que se puedan incluir ba 


Jo el concepto de “seres 
vivos” 


» ya sean nacidos de un huevo, del vientre materno 
o de la humedad cálida, 


dos de forma material os 
de percepción o privados 
tiempo, 


bito de 1 


o, milagrosamente, estén dota- 
ean inmateriales," estén dotados 
de ella, o ambas cosas al mismo 
no importa lo vasto que pueda concebirse este ám- 
O vivo, a todos ellos los haré apagar su afán en ese 


13. Hay seres materiales e inmateri 
las clases más elevadas de dioses, q 


O estado de concentración meditativa, en el ámbito inmaterial llamado 


aripya-dhatu. Algunos de estos seres del cuarto dhya 
de percepción y de forma. (N. del E.) JPA pardos 


ales. Los inmateriales incluyen 
ue corresponden al cuarto dhyana 
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ámbito de la extinción en el que no queda nada por apa- 
gar». Y así, aunque se haya apaciguado a una cantidad in- 
contable de seres, ningún ser ha sido apaciguado. Y ¿por 
qué sucede esto? Si surgiera en un bodhisattva la idea de 
un ser, no sería entonces un bodhisattva. ¿Por qué? Porque 
no se puede llamar bodhisattva a aquel en quien surge la 
idea de un yo, de un ser vivo, de un principio vital'* o de 
una persona.'* 


4 


»Además, Subhati, un bodhisattva no debe practicar la 
virtud de la generosidad mientras se aferre a un objeto, no 
debe practicar el don generoso mientras se aferre a lo que 
sea, mientras se aferre a una imagen visual, a una imagen 
auditiva, a una imagen olfativa, a una imagen de sabor o a 
una imagen táctil. Y así, Subhuti, el bodhisattva mahásattva 
debe practicar el don generoso de suerte que no se apoye 
en ninguna idea de rasgos o cualidades.'* ¿Por qué? Porque 


14. La idea del «principio vital» (¡Tva) se refiere a mos que algunos 
consideran la base de la vida, una especie de espíritu vivificante, quizá 
incluso un alma o ánima que, si se pierde (si se separa del cuerpo), causa 
el cese de la vida. 

15. La fórmula atman, sattva, jivita, pudgala. oo 0 

16. Aparece aquí un concepto clave de este sutra, apra 5 nd : 
modo de cognición que no está situado en ningún ers: viii 
ningún objeto. El texto enseña que el defecto de la que e ae 
quier otra virtud, yace en «estar situado» (; pratisthita) ES Es gone 
tual de un donante, una ase y un ari sr a > ce bea 
sea perfecto, deben «purificarse las tres este 0 Em re 
Ela ebe estar libre de la mancha del egoísmo, no ha de a pen- 
ira los recipientes son seres dotados de una meri perra . 
creer que la acción realmente se produce y cesa. po y 9 raro .7u0 
importantes comentaristas, se refieren a ello. Para sa ón » pie 
implica «estar desapegado» (asaktata) de la «existencia 
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el bodhisattva que practica la generosidad sin apoyarse en 
nada adquiere una cantidad de mérito que no se deja medir 
fácilmente con ninguna medida. ¿Qué opinas, Subhnti, es fá- 
cil medir el cuadrante este del espacio cósmico? 

Subhúti respondió: 

—En absoluto, Bienaventurado. 

El Bienaventurado dijo: 

—Entonces, ¿será fácil medir los cuadrantes sur, oeste y 
norte del espacio cósmico, con todos los espacios interme- 
dios entre los diez cuadrantes? 

Subhati respondió: 

—En absoluto, Bienaventurado. 

El Bienaventurado dijo: 


—De la misma manera, Subhúti, el bodhisattva que practi- 


ca el don generoso sin apoyarse en nada adquiere un cúmu- 


lo de mérito que no se deja medir fácilmente con ninguna 


medida. Porque, Subhúti, es así como el que ha asumido 
la vocación del bodhisattva practica el don generoso, de 


(atmabhava), de la «idea de una retribución o retorno» (pratikrti) y 
de la «maduración de la acción» (vipaka) (Trisatikayah P 
tayah karikasaptatih 1. 3-4). Ka 
abhinivesana, «aferramiento a 1 


La práctica de la perfección de ] ¡ 


rajñaparami- 
malasila, por su parte, usa el término 


vastutattvam vidur 
). Esta sabiduría es una cognición no dual, 
libre de conceptos, conectada a lo que el 
nsikara, la «no aplicación mental», y ala 


ción ran sello». (Toda esta nota se basa en una 
comunicación personal de Alejandro Martínez Gallardo.) 
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suerte que no se apoya en ninguna idea de rasgos o cuali- 


dades. 


»¿Qué opinas sobre esto, Subhuti, se puede reconocer al 
Tathágata por sus características distintivas?” 

Subhuti respondió: 

—En absoluto, Bienaventurado. El Tathagata no se puede 
reconocer por sus características distintivas. ¿ a qué? Bos 
que las características superiores que ha enseñadoiel Tatha- 
gata hacen gala de una superioridad sin características. 

Entonces el Bienaventurado dijo a Subhúti: 

—Donde hay características superiores hay engaño, y 
donde hay superioridad sin características no hay engaño. 
Por eso al Tathagata se lo reconoce por la ausencia de ca- 


racterísticas de sus caracteristicas. 


6 


Cuando el venerable Subhúti hubo escuchado todo esto, 


le dijo al Bienaventurado: : En 
-¿Sucederá acaso, Bienaventurado, que existan sere 
ú tiem- 
vos en épocas futuras, en eras futuras, en los últimos 


1 onocer a un 
17. Se refiere a las treinta y dos marcas que permiten A innumera- 
buda. Según el mahayána, los budas pueden ml mito > petaca 
bles formas, físicas o espirituales, para poa pro 0% La treinta y dos 
emanaciones adquieren la forma de un cuerpo humano, ticas ejemplares 
aracterís . 
: s erlas y ochenta c : ; 
signos que permiten reconoc en a en ciertas 
e Eb a estos signos y características tiene su origen 
4 : del E. 
acciones realizadas en vidas anteriores. (N. ) 


55 


pos, en los últimos quinientos años, cuando el Buen Dharma 
esté en decadencia, existirán entonces quienes, al escuchar 
cómo se enseñan frases como estas que escuchamos en el 
sutra, tengan un entendimiento certero de la enseñanza?** 

El Bienaventurado respondió: 

-No hables así, Subhúti. En épocas futuras, en eras futu- 
ras, en los últimos tiempos, en los últimos quinientos años, 
cuando el Buen Dharma esté en decadencia, sí existirán se- 
res vivos que, al escuchar cómo se enseñan frases como es- 
tas que escuchamos en el sutra, tendrán un entendimiento 
certero. Es más, Subhúti, en épocas futuras, en eras futu- 
ras, en los últimos tiempos, en los últimos quinientos años, 
cuando el Buen Dharma esté en decadencia, habrá bodhisat- 
tvas mahasattvas dotados de virtud, dotados de buena con- 
ducta, dotados de discernimiento que, al escuchar cómo se 
enseñan frases como estas que escuchamos ahora, tendrán 
un entendimiento certero. Además, Subhuti, estos bodhi- 
sattvas mahásattvas no habrán venerado y servido sólo a 
un buda, no habrán sembrado las raíces del bien sólo bajo un 
buda. Antes bien, Subhúti, estos bodhisattvas mahasattvas 
habrán venerado y servido a un sinnúmero de cientos de 
miles de budas, habrán sembrado las raíces del bien bajo 
un sinnúmero de cientos de miles de budas y, al escuchar 
cómo se enseñan frases como estas que escuchamos ahora, 
alcanzarán la confianza serena en un solo pensamiento.” 


18. Conze traduce bhatasamiña como «true perception» (percepción 
verdadera), al parecer siguiendo su propia convención de traducir samiña 
como «perception». Pero el término también significa «representación o 
construcción mental» (en este caso, por implicación errónea). Aquí se 
trata sin duda de entender la enseñanza correctamente. V. 
lante en este mismo párrafo y en el 14. 

19. eka-citta-prasada. 


éase más ade- 
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El Tathagata, Subhuti, los conoce gracias a su sabiduría del 
Buda; el Tathagata, Subhúti, los percibe con su ojo del Buda; 
el Tathagata, Subhúti, los reconoce. Y todos ellos, Subhúti, 
lograrán un inmenso e inconmensurable cúmulo de mé- 
rito. ¿Por qué? Porque en estos bodhisattvas mahasattvas, 
Subhúti, la idea de un yo no tiene lugar, como tampoco la 
idea de un ser vivo, la idea de un principio vital, la idea de 
una persona. Pero tampoco conciben la idea de un princi- 
pio anterior, de una cosa fundamental, como tampoco se les 
ocurre la idea de la ausencia de cosa alguna. Tampoco tienen 
ideas ni carecen de ideas. ¿Por qué? Porque, Subhúti, si esos 
bodhisattvas mahasattvas concibieran la idea de algo, eso 
supondría aferrarse a la idea de un yo,” aferrarse a la idea de 
un ser vivo, aferrarse a la idea de un principio vital, aferrarse 
a la idea de una persona. ¿Por qué? Porque el bodhisattva 
mahaásattva no debe aferrarse a ninguna cosa, ni a ninguna 
ausencia de cosa.” Por eso el Tathágata ha pronunciado es- 
tas palabras en sentido figurado: «Aquellos que conocen la 
enseñanza que compara el Dharma con una balsa abandona- 
rán todo lo que se imagina real; cuánto más no abandonarán 


lo que se imagina irreal».” 


Í or tra- 
20. dtma-graha, juego de palabras, de ahí q haya he cam 
i ión de agarrarse 
ducir graha dos veces, en su sentido de «acción g 
y en el de «idea o concepción». ' A 
21. Aferrarse a la nada resulta tan erróneo el mp 
cosas. En la línea de Nagarjuna, el sutra interpreta la a ote 
una «nada», sino como un mero origen condicionado y dep 


(N. del E. . , 
da oe es canónica: kolopamam dharmaparyayam ajanadbhir 


dharma eva prahatavyah prag eva adharma. 


57 


y 


Entonces el Bienaventurado le dirigió la palabra una vez 
más al venerable Subhúti: 

—¿Qué opinas al respecto, Subhuti, existe algo a lo cual 
haya despertado el Tathagata, algo que haya comprendido 


como «el despertar perfecto e insuperable», algo que el Tatha- 
gata haya enseñado?» 


Subhuúti respondió: 

-Según entiendo, Bienaventurado, el sentido de lo que 
el Bienaventurado enseña, no existe nada a lo que haya des- 
pertado el Tathagata, nada que haya comprendido como 
«el despertar perfecto e insuperable», nada que el Tathagata 
haya enseñado. ¿Por qué? Porque aquello a lo que el Tatha- 
gata ha despertado perfectamente y que ha enseñado no se 
puede aprehender ni entender; tampoco se puede hablar de 
ello, no es ni algo ni nada. ¿Por qué? Porque las personas 


de noble santidad se forman y conducen su vida a partir de 
lo que no es ni compuesto ni condicionado. 


El Bienaventurado dijo: 
¿Qué opinas al respecto, Subhút 
de buena familia ofreciera a los Tat 
y completamente despiertos, 
millones de mundos después d 
sustancias preciosas, ¿No es cie 


1? Si un hijo o una hija 
hagata, arhat, perfecta 
todo un universo de tres mil 
e haberlo llenado con las siete 
rto que, con base en este acto, 


: 23. La Pregunta es si existe algún dharma, pero como aquí se refiere 
Claramente a varios sentidos de dharma, no se puede traducir la palabra 


como «verdad, enseñanza o realidad», ni tampoco como «cosa, entidad, 
experiencia o fenómeno». 
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ese hijo o esa hija de buena familia acumularía un mérito 
inconmensurable? 

Subhúti respondió: 

—Enorme y abundante Bienaventurado, con base en ese 
acto, ese hijo o esa hija de buena familia acumularía un mé- 
rito inconmensurable. ¿Por qué? Porque aquello a lo que el 
Tathagata se refiere cuando habla de acumular mérito es lo 
que el Tathagata ha llamado un «no acumular Hadas: Es 
por eso por lo que el Tathagata repite: «Un gran cúmulo de 
mérito, un gran cúmulo de mérito». 

El Bienaventurado añadió: G 

-Subhuti, si un hijo o una hija de buena familia ofre- 
ciera a los Tathagata, arhat, perfecta y completamente des- 
piertos, todo un universo de tres mil millones de mundos 
después de haberlo llenado con las siete sustancias precio- 
sas, y, por otro lado, otro hijo u otra hija de buena familia 
tomara una estrofa de este discurso del Dharma, aunque 
fuese una sola estrofa de dos líneas,** y se la enseñara a 
otra persona, se la explicara en todos sus detalles, con base 
en este acto, sería este otro hijo o esta epica y de dis 
familia quien acumulara el más grande mérito. ¿Por qué? 


24. askandha. La palabra skandha, que técnicamente e mA 
alos cinco factores de la personalidad que crean la ilusión : un JA. AA 
nifica, en sentido lato, Pd Fi ahí que askandha se traduzca c 

« lar nada». (N. del E. 

e 8 Pros ln pod una estrofa de este discurso (gicas 
aunque fuese una sola estrofa de cuatro pies Ernie big 
consagrada que no se refiere literalmente a pio Ll 
unidad convencional para medir (de manera a ies 
de un texto (en prosa o en verso), es decir, una estro e nos ds 
sílabas ($loka) que se divide en cuatro pies métricos a pase ca 
de ocho sílabas. El presente sutra sólo tiene dos estro rare 
del texto), de suerte que en este caso se refiere, 2. Forrest sá 
unidades de treinta y dos sílabas en prosa. rear Pe: caia 
textos en verso, un $loka consiste en una estrofa de do 


de dieciséis sílabas). 
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Porque es de estas palabras, Subhuti, de donde ha nacido 
el despertar perfecto, completo e insuperable de los Tatha- 
gata, arhat, perfecta y completamente despiertos, y de 
ellas han nacido los budas, los bienaventurados. ¿Por qué? 
Porque aquello que llaman «los atributos de un buda, los 
atributos de un buda»* es lo que, Subhuti, el Tathagata ha 
explicado como lo que no son atributos de un buda. Por 
eso se les llama «los atributos de un buda». 


9a 


—¿Qué opinas, Subhuti? ¿Acaso se le ocurre pensar al que 
se ha incorporado a la corriente: «He logrado el fruto que es 
incorporarse a la corriente»? 

Subhati dijo: 

—No, Bienaventurado, en absoluto. ¿Y por qué no? Por- 
que no hay ninguna cosa 
por eso se le llama «el que 
No se incorpora a la for 
sabor, ni a un objeto tan 
los sentidos. Por eso se ] 
a la corriente». 


a la cual se pueda uno Incorporar, 
se ha incorporado a la corriente». 
ma, ni al sonido, ni al olor, ni al 
gible, ni a un objeto al margen de 
e llama «el que se ha incorporado 


»Bienaventurado, si al 


que se ha incorporado a la corrien- 
te se le ocurriera pensar: 


« . 
He logrado el fruto que es incor- 
Porarse a la corriente”, entonces se aferraría a la idea de un 


yo, de un ser sensible, de un principio vital, de una persona. 


conducta que constituyen el sendero) 
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9b 


El Bienaventurado dijo: 

—¿Qué opinas, Subhúti? ¿Acaso se le ocurre pensar al que 
ha de volver una sola vez más: «He logrado el fruto del que ha 
de volver una sola vez más»? 

Subhati dijo: 

-No, Bienaventurado, en absoluto. Porque al que ha de 
volver una sola vez más no se le ocurre pensar: «He logrado 
el fruto del que ha de volver una sola vez más». ¿Y por qué 
no? Porque no existe factor [dharma] alguno que pueda cons- 
tituir el estado del que ha de volver una sola vez ans, Por eso 
se le llama «el que ha de volver una sola vez más». 


9c 


El Bienaventurado dijo: 

-¿Qué opinas, Subhúti? ¿Acaso se le ocurre pensar a 
que ya no ha de volver: «He logrado el fruto del que ya no 
ha de volver»? 

Subhúti dijo: 

-No, Bienaventurado, en absoluto. Porque al que ya bi 
ha de volver no se le ocurre pensar: «He logrado el fruto. e 
que ya no ha de volver». ¿Y por qué no? Porque no existe 
factor alguno que pueda constituir el estado del que 4 no 
ha de volver. Por eso se le llama «el que ya no ha de volver». 


9d 


El Bienaventurado dijo: 
—¿Qué opinas, Subhuti? ¿Acaso se le FE 
que ya es un arhat: «He logrado el estado de arhat»? 


ocurre pensar al 
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Subhuúti dijo: 

—No, Bienaventurado, en absoluto. Porque al que ya es 
un arhat no se le ocurre pensar: «He logrado el estado de 
arhat». ¿Y por qué no? Porque no existe factor alguno que 
pueda llamarse «arhat». Por eso se le llama «arhat». Si al 
que ya es un arhat se le ocurriera pensar: «He logrado el 
estado de arhat», entonces estaría apegado a la idea del «yo 
mismo», estaría apegado a la idea de un «ser vivo», estaría 
apegado a la idea de un «principio vital», estaría apegado a la 
idea de una «persona». 

»¿Y por qué? El Bienaventurado, el Tathagata, el arhat, 
el que ha despertado perfecta y completamente, ha declara- 
do que yo soy el mejor de los que moran en la práctica sin 
conflictos, que soy, Bienaventurado, un arhat libre de todo 
apego. Pero a mí, Bienaventurado, no se me ocurre pensar: 
“Soy un arhat libre de todo apego”. Si se me hubiera ocurri- 


do pensar que he alcanzado el estado de arhat, el Tathagata 


no habría declarado, Bienaventurado, que soy el mejor de 


los que moran en la práctica sin conflictos. Por el contrario, 
se dice que Subhati, hijo de buena familia, no mora en nin- 
gún lugar, porque se dice de él que “mora en la práctica sin 
conflictos, mora en la práctica sin conflictos”. 
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Apéndice 


Traducción de Kumarajiva (749 b26-c15) 


-Subhúti, ¿qué opinas? ¿Acaso piensa el iniciado: «He 
logrado el fruto del iniciado»? 


27. El fragmento hace referencia a los diferentes tipos de «personas 
nobles» (Arya) que integran la «comunidad budista» (sangha). En la inter- 
pretación tradicional, el sangha no es una comunidad de ponia y mos 
jas pertenecientes a una orden, sino una comunidad espiritual de ocho 
tipos de seres, dispuestos en cuatro pares, que portan en sus rta 
el Dharma liberador. El primer par de seres nobles es el de quienes 9 
alcanzado (o están en camino de hacerlo) el estado de arhat (el de aquel hh 
dignos de alabanza y ofrendas); los arhat, como el Buda, han encontrado 
la liberación del interminable ciclo de renacimiento y muerte. El segundo 
par de seres nobles es el de quienes han alcanzado (o están en camino pi 
hacerlo) el estado de anagámin (el de aquellos que no regresan po! a 
muerte a nuestro mundo ordinario, dominado por los sentidos). Si no han 
llegado ahí, están en la etapa de quienes han alcanzado (o mos en camino 
de hacerlo) el estado de sakrdagámin (el de aquellos que sólo > Ae 
una vez más). El cuarto par de seres nobles es el de los srota-dpanna, . 
que entran en la corriente, es decir, los que han obtenido (o dea O 
mino de obtener) un estado que permite volver a nuestro mun . sensi 
hasta siete veces más antes de alcanzar la liberación. A estos ú sa se 
los llama «los que han entrado en la corriente», porque han qn e en 
la corriente del Dharma, esto es, han asimilado la enseñanza li Sr 
sintetizada en las cuatro nobles verdades; sus mentes se han acomodado 
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Subhati dijo: 

—No, Venerado del Mundo. ¿Y por qué no? Porque ini- 
ciado significa «el que ha entrado en la corriente», pero no 
hay corriente en la que entrar. No se entra en una forma, ni 
en un sonido, ni en un olor, ni en un sabor, ni en un objeto 
tangible, ni en un objeto al margen de los sentidos. Por eso 
se le llama «iniciado». 

—¿Qué opinas, Subhuti? ¿Acaso piensa el que sólo re- 
gresa una vez: «He alcanzado el fruto del que sólo regresa 
una vez»? 


Subhati dijo: 

-No, Venerable del Mundo. ¿Y por qué no? Porque ana- 
gámin significa «el que no regresa», pero en realidad no hay 
ningún regresar. Por eso se le llama «el que no regresa». 

—¿Qué opinas, Subhuti? ¿Acaso piensa el arhat: «Yo he 
recorrido el sendero del arhat»? 

-No, Venerado del Mundo. ¿Y por qué no? En reali- 
dad, no hay nada que se pueda llamar «arhat». Venerable 
del Mundo, si un arhat admitiera este pensamiento: «Yo he 
alcanzado el sendero del arhat», estaría aferrado a la idea de 
un yo, de una persona, de un ser sensible, de un alma.** 

»Venerado del Mundo, el Buda ha declarado que yo soy 
el mejor y el primero entre los que han logrado el Samadhi 
Libre de Conflictos, que soy el primero entre los arhat li- 
bres de deseos. Yo no me presto a un pensamiento como 
éste, que yo sea un arhat libre de deseos. Venerado del 
Mundo, si yo admitiera tales pensamientos, que he alcan- 


ala corriente del Dharma. Según esta interpretación del sangha, el monje 
O laico es una encarnación del Dharma. (N. del E. ) 

28. La fórmula en Kumarajiva es « 
cial de vida» (Atman, pudgala, sattva, 
potencial de vida [o principio vital], 


pudgala). 


yo, ser humano, ser vivo, poten- 
JTvita) en lugar de «yO, ser vivo, 
ser humano» (dtman, sattva, jTuita, 
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zado el sendero del arhat, entonces el Venerable del Mundo 
no habría declarado que Subhúti es una persona capaz de 
disfrutar de la práctica sin conflictos, porque en realidad no 
hay nada que practicar. Por eso se me llama Subhuti, «el que 
disfruta de la práctica sin conflictos». 


65 


Segunda parte 


10a?? 


El Bienaventurado dijo: 

—¿Qué opinas, Subhúti? ¿Acaso recibió alguna enseñanza 
el Tathagata cuando estuvo ante Dipamkara, el Tathagata, 
arhat, buda perfecto y perfectamente despierto? 

Subhuti dijo: 

—En absoluto, Bienaventurado. El Tathagata no recibió 
ninguna enseñanza cuando estuvo ante Dipamkara, el Tatha- 
gata, arhat, buda perfecto y completamente despierto. 


rob 


El Bienaventurado dijo: 
-Cualquier bodhisattva que diga, Subhúti, «crearé un 


29. Aquí parece interrumpirse el argumento. 

30. Literalmente, «¿Hubo algún dharma que el Tathagata adoptara 
[udgrbita, «recibiera, hiciera suyo»] al estar frente a [o «en presencia de»] 
Dipamkara?». 
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campo de Buda para desplegar una belleza perfecta», men- 
tirá. ¿Por qué? Al decir «adornar un bello campo de Buda, 
adornar un bello campo de Buda», el Tathagata no habla del 


despliegue de los bellos adornos; por eso puede hablar de 
adornar un bello campo de Buda. 


1IOC 


—Es por eso, Subhúti, por lo que el bodhisattva mahasat- 
tva debe concebir pensamientos que no arraiguen en nin- 
guna parte,'” de manera que su pensamiento no arraigue en 


: E o perifrástica de ksetra-vyuba, «despliegue ordenado 
ya a 0) de un campo de Buda». Conze lo traduce, de manera libre y 
pi pl eS «harmonious Buddha-field» (armonioso campo de Buda) 
escartando el sentido li ls 
5 > el sentido literal de «adornar» y «crear un campo de consti- 
tución y atributos concretos». 


Los buddha-ksetra, 


ii , 
32. apratisthitam cittam utpadayitavyam, célebre frase que en el Ex- 
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ninguna cosa: en ninguna forma material, en ningún sonido, 
olor, sabor, en ninguna sensación táctil ni en ninguna idea. 
Subhúti, es como si hubiera un hombre con un cuerpo ex- 
traordinariamente grande, tan grande que su tamaño fuese 
como el del monte Sumeru, rey de las montañas. ¿Qué opi- 
nas, Subhúti, tendría o no esa persona un cuerpo enorme?» 

Subhúti respondió: 

—Enorme sería, Bienaventurado, enorme sería esa per- 
sona, Sugata, porque cuando el Bienaventurado habla de 
«ser una persona», habla de lo que no puede ser una per- 
sona, porque no se trata ni de ser ni de no ser, Bienaventu- 
rado, por eso se dice «ser una persona».** 
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El Bienaventurado dijo: 
-¿Qué opinas de esto, Subhati? Si hubiera tantos ríos 


tremo Oriente, en la versión de Kumarajiva, se ha convertido en una con- 
signa o lema. En ocasiones aparece inscrita a la entrada de los templos y 
monasterios. Es la frase que, según la leyenda, hizo que el Sexto Maestro 
Ancestral, Huineng, tuviera su primer vislumbre. En la tradición zen se 
considera un kóan (o gOng'an). : 

33. Se trata de una metáfora bastante oscura, basada, creo, en la idea 
del poder milagroso de transformar el propio cuerpo, ya sea aumentando 
o disminuyendo su tamaño. El sutra parece hacer uso de la creencia mí- 
tica para decir algo sobre la percepción del cuerpo a la luz de la sabiduría 


perfecta. lA 
34. La expresión atma-bháva significa, como observó Franklin Edger- 


ton en Buddhist Hybrid Sanskrit Grammar and Dictionary, «la persona 
en su totalidad» (es decir, el cuerpo, el temperamento, el O 
etcétera). El sutra juega con la etimología: bhava, «lo que me hace ser»; 
dtman, «lo que soy». 

35. Se ha propuesto la hipótesis de que lo que el texto de Carias 
como los párrafos 11-14 constituye el final de la versión primitiva de 


Sutra. 
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Ganges como granos de arena hay en el mismo Ganges, ¿no 
habría en todos esos ríos muchísimos granos de arena? 
Subhati respondió: 
En primer lugar, Bienaventurado, si esos ríos Ganges ya 


de por sí serían muchos, ¿cuánto más serían los granos de 
arena en esos ríos? 


El Bienaventurado dijo: 

=Te lo aclaro, te ayudo a entenderlo: siendo tan abun- 
dantes los granos de arena de todos estos ríos Ganges, si al- 
guna mujer o algún hombre ofreciera a los Tathagata, arhat, 
perfecta y completamente despiertos, tantos mundos como 
estos granos de arena, cada uno de esos mundos repletos 
con las siete sustancias preciosas, ¿no crees, Subhuti, que, con 


base en este acto, esta mujer o este hombre acumularía un 
mérito inconmensurable?36 


Subhati respondió: 

—Enorme y abundante sería, Bienaventurado. Con base 
en este acto, esta mujer o este hombre acumularía, Sugata, 
un inconmensurable e inestimable cúmulo de mérito. 

El Bienaventurado dijo: 

Pero también, Subhuti, si, por un lado, una mujer o un 
hombre ofreciera a los Tathagata, arhat, perfecta y comple- 
tamente despiertos, todos estos mundos después de llenarlos 


con las siete sustancias preciosas, y, por otro lado, un hijo o 
una hija de buena familia tomara 


una estrofa de este discurso 
del Dharma, aunque fuese una s 


ola estrofa de cuatro líneas, 
y se la enseñara a otra persona, iluminándola en todos sus 
detalles, con base en este acto, este hijo o esta hija de buena 
ucho más grande que el acu- 
mbre que hiciera la ofrenda. 


familia acumularía un mérito m 
mulado por la mujer o el ho 


36. babu punyaskandham Prasunuyat. 
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12 


Pero aún hay más, Subhati. En el lugar sobre la tierra 
donde tomara una estrofa de este discurso del Dharma, aun- 
que fuese una sola estrofa de cuatro líneas, y la explicara, 
enseñara e iluminara en todos sus detalles, ese mismo lu- 
gar sobre la tierra se convertiría en un genuino santuario” 
para disfrute del mundo entero, con todos sus dioses, tita- 
nes y seres humanos. ¿Qué diríamos entonces de aquellas 
personas que se aprendieran de memoria este discurso del 
Dharma en su totalidad y lo recitaran y lo compartieran con 
otras personas, explicando todos sus detalles? Estas perso- 
nas, Subhuti, lograrían hacer con esto algo extremadamente 
maravilloso.3% Y en este lugar sobre la tierra, Subhút:, habita- 
ría el Maestro, o algún otro gurú que también fuese sabio.» 


139 


Cuando el venerable Subhúti hubo escuchado estas pala- 


bras, dijo al Bienaventurado: 


' 7 ¡ yenuino san- 
37. El término sánscrito caitya-bhúta, traducido mL "8 go 
tuario», vendría a ser un lugar donde ha ocurrido un milag, 
vivido un buda o un bodhisattva. o 
38. paramena askaryena samanvagala bhavisyan ¿ m0 
de traducir. Una opción sería: «lograrían poseer un bis a 
nario» o «siempre estarían rodeados de milagros y p Pp e. 
dinarios». La traducción de Conze, «will be ro algo del sentido 
en extremo bendecidas), me parece original, pero pie 
original de «prodigio». : 
39. Un «maestro» (guru) y «sabio» 
tro» (sastr) por antonomasia. 
40. El párrafo anterior establece el valor ep 
sutra. En el párrafo 13a se da el título o nom rs 
“transmite» (Subhúti acepta ser su transmisor). > 


(vijña), si bien el Buda es el «Maes- 
reservar y transmitir el 


del sutra, y en el 14 se 
y por la repetición 


7Y 


—Bienaventurado, ¿cómo se llama este discurso del Dhar- 
ma? ¿Y cómo debo recordarlo ?: 

Cuando le hubo preguntado esto, el Bienaventurado res- 
pondió al venerable Subhnti: 

—Este discurso del Dharma se denomina «Sabiduría Per- 
fecta»,* y así debes recordarlo. ¿Por qué? Porque lo que el 
Tathagata llama «Sabiduría Perfecta» es precisamente aquello 


a lo que llama «la que no es perfecta»; por eso se le llama 
«Sabiduría Perfecta».+ 


13b 


—¿Qué opinas, Subhúti, ha pronunciado alguna doctrina 
el Tathagata? 


de muchas ideas y frases en los párrafos del 1 5 en adelante, hay quien su- 
Pone que la primera recensión (la recensión original de la Vajracchedika) 
terminaba con el párrafo 14. 

41. La pregunta y la conjunción <y> parecen redundantes, pues, como 
se verá posteriormente, esta segunda pregunta no se refiere a la memo- 


rización del sutra, sino al modo en que se lo debe llamar al traerlo a la 
memoria. 


ía” es lo mismo que 
Lo que no es posible desde un 
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Subhúti dijo: 
-En absoluto, Bienaventurado, no existe ninguna doc- 
trina que haya sido pronunciada por el Tathagata. 


Í3c 


El Bienaventurado dijo: : 

—¿Qué opinas, Subhúti, hay mucho polvo en un universo 
de tres mil millares de mundos? 

Subhúti dijo: 

Sería mucho, Bienaventurado. Sugata, sería mucho todo 
ese polvo. Lo que el Tathagata llama «polvo», el Tathágata 
lo ha llamado «libre de polvo».** Por eso se le llama «pola 
vo». Además, lo que el Tathagata llama «mundo», el Tatha- 
gata lo ha llamado «libre de mundo», por eso se le llama 


«mundo». 


13d 


El Bienaventurado dijo: JE 
-¿Qué opinas, Subhúti, se debe conocer al Tathagata 


: mbre 
través de las treinta y dos marcas especiales del ho 


extraordinario? 
Subhuúti dijo: 
cer al 
-En absoluto, Bienaventurado, no se pa mi 
spier 
Tathagata, arhat, completa y E hi RA 
través de las treinta y dos marcas especiales de 
¡ : tículas 
44. Juego de palabras con dos nociones de «polvo»: la de las partí 


E 1 1 la ceguera. 
(átomos) del universo y la de las impurezas y la C ¿atar servzlagins 
45. Se juega con los conceptos de «mundo» O « 


: : kóan. 
fera mundana» (lokadhatu). De este pasaje deriva un famoso 
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extraordinario. ¿Por qué? Lo que el Tathagata entiende por 
«las treinta y dos marcas especiales del hombre extraordi- 
nario» es la ausencia de características. Por eso se llaman 


«las treinta y dos marcas especiales de un hombre extraor- 
dinario». 


13e 


Además, Subhuti, si alguna mujer o algún hombre re- 
nunciara a tantos cuerpos como granos de arena hay en el 
río Ganges y renunciara a ese mismo número de cuerpos a 
través de un número de eras cósmicas tan numerosas como 
granos de arena hay en el río Ganges, y, por otro lado, si 
un hijo o una hija de buena familia tomara una estrofa de 
este discurso del Dharma, 
de cuatro líneas, 
todos sus detalle 
de buena familia 


aunque fuese una sola estrofa 
y se la enseñara a otro, se la explicara en 
s, con base en este acto, ese hijo o esa hija 
acumularía un mérito mucho mayor que el 


acumulado por la mujer o el hombre que renunciara a sus 
múltiples cuerpos. 


14a 


Y en ese momento el venerable Subhati derramó lágri- 
mas por la emoción de haber comprendido el Dharma. En- 
jugando aquellas lágrimas, le dijo al Bienaventurado: 

—¡Qué maravilloso, Bienaventurado!, ¡qué maravilla ex- 
traordinaria, Sugata! Porque el Tathagata ha pronunciado 
este discurso del Dharma para beneficio de los seres sen- 


46. ascarya parama ascarya. Sobre ascarya, véase la n. 9, Pág. 51. 
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sibles que han emprendido la marcha en el mejor de los 
vehículos, para beneficio de los que han emprendido la 
marcha en el vehículo superior; por eso, Bienaventurado, 
ha surgido en mí el entendimiento. 

»Bienaventurado, jamás había oído un discurso sobre el 
Dharma como éste. Los bodhisattvas logran esta maravilla 
suprema, Bienaventurado, cuando oyen que se predica este 
sutra, y conciben de este modo un entendimiento certero. 
¿Por qué? Porque ese entendimiento certero no es sino es 
no entendimiento certero.** Por eso es por lo que el Tatha- 
gata habla del verdadero entendimiento. 


14b 


»No me resulta difícil, Bienaventurado, acOptacoRte 
discurso del Dharma y sentir que me convence según se 
explica. Además, Bienaventurado, en eras futuras, en > 
últimos tiempos, en los últimos quinientos años, cuando 
el Buen Dharma esté en decadencia, habrá seres sensibles, 
Bienaventurado, que adoptarán este discurso del Dharma, 
lo aprenderán de memoria, lo predicarán, lo aa 
con los demás y lo explicarán en todos sus detalles, y esto 


seres habrán logrado una maravilla suprema. 


, q p p . La pa- 
47 " bitha samjna ue ( onze traduce como «true perce ti0n» 
] d 


: - jidos qu 
labra sánscrita samjña pone de manifiesto lo cria e e dos decir «todo 
samiento y la percepción: decir «todo es loe dhisattvas aprenden 
es pensamiento». Aquí se podría afirmar que los bo 
Una nueva «manera de mirar». (N. del E.) der la expre 

48. Según Luis Ó. Gómez, se puede entender la expre 
dimiento certero como «concepto falso», «enten «conocimiento de lo 
tendimiento», «conocimiento de lo que no existe», nera de mirar» que 
que no es real». A fin de cuentas, se trata de una «ma 


1 Es 
no se apoya en nada, por imposible que parezca. (N. del E.) 


sión no enten- 
que no es en- 


7 


Tercera parte 


14€ 


Prosiguió Subhuti: 

c —También es cierto, Bienaventurado, que no se les ocurre 
ninguna idea de un yo, de un ser vivo, de un espíritu vital, 
de una persona.“ Ni siquiera se les ocurre idea alguna, aun- 
que tampoco carecen de ideas. ¿Por qué digo esto? Lo que 
es la idea de un «yo», Bienaventurado, no es otra cosa que lo 
que no es una idea;*? lo que entendemos por la idea de un 
ser vivo, un espíritu vital o una persona no es otra cosa que 
lo que no es una idea. ¿Por qué digo esto? Porque los budas 
bienaventurados han dejado de lado toda idea.” 


49. He resistido a la tentación de traducir libremente, a manera de 
glosa: «no se les ocurre [no tienen] ninguna representación mental [idea] 
de “yo mismo” [“soy yo” o “soy yo mismo”), ni de [ser] un ser vivo, un 
espíritu viviente o una persona humana». Aunque creo que ése es su sen- 


tido nuclear, los términos empleados habían adquirido en la época en que 
o o dogmático, por lo que conviene 


se compuso el sutra un sentido técnic 
sin pedirle a la traducción que haga 


dejarlos como palabras o frases cortas, 
las veces de glosa. 
50. Intento trasladar al castellano la ambigúed 
51. Compárese con la cita de un sutra anónimo en 


ad del sánscrito. 
Prasannapada 539: 


FR 
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Cuando hubo escuchado estas palabras, el Bienaventu- 
rado le dijo al venerable Subhati: 

-Así es, Subhuti, así es. Las personas, Subhúti, que, según 
se explica en este Sutra, no teman, no tiemblen de pavor, no se 
dejen llevar por el miedo, lograrán algo extremadamente ma- 
ravilloso.* ¿Por qué digo esto? La suprema perfección que 
enseña el Tathagata es la siguiente: lo que no es una perfec- 


ción. Y de la suprema perfección que enseña el Tathagata, 
Subhaiti, los budas bienaventurados 


enseñan que es incon- 
mensurable; 


por eso se dice que es una perfección suprema.% 
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» También es cierto, Subhuti, 


que la perfección de la pa- 
ciencia de la que goza el Tathag 


ata no es una perfección. 


«Porque el Tathagata ha abandonado [ha quedado libre de] toda la red de 
conceptos y distinciones, de sus trazas habituales 
paña» (. sarvakalpavikalpajala-vasana 


¿Por qué digo esto? Cuando el rey Kaliñga cortó la carne de 
mi cuerpo, extremidad por extremidad, Subhiti, en esa oca- 
sión no se me ocurrió la idea de un “yo”, de un ser vivo, de 
un espíritu vital, de una persona; no tuve idea poes ni si- 
quiera la ausencia de idea alguna. ¿Por qué digo Sie Si E 
aquella ocasión, Subhúti, se me Amibieta ocurrida la i e E 
un “yo”, entonces habría surgido en mí la animosidad. il 
se me hubiera ocurrido la idea de un ser vivo, o de un espí- 
ritu vital, o de una persona, también habría experimentado el 
odio. ¿Por qué digo esto? Recuerdo, Subhati, aquel tiempo 
pasado, hace quinientas vidas, cuando fui el sabio ASuera 
Ksantivadin.57 En aquel entonces tampoco ADA ai 
la idea de un “yo”, de un ser vivo, de un Wren e 
una persona. Es por eso, Subhúti, por lo que el bo isat 
mahasattva debe abandonar toda idea y tomar la determina 
ción de alcanzar el despertar perfecto, completo e AN 
ble. No debe producir un pensamiento que se ves en » 
formas visuales, ni en el sonido, ni el olor, ni el sabor, . 
las sensaciones táctiles, ni en las representaciones PE: > 
No debe producir un pensamiento que se AE > E 
como tampoco un pensamiento que se apoye € e e 
debe producir un pensamiento que no se e Ae 440 
guna. ¿Por qué digo esto? Lo que es punto ] ei sl 
sino algo que no es punto de apoyo. Por eso ; a 
enseñado que el bodhisattva debe practicar la g 


ni lo que no es una idea». Se 


, ¡ idea : 
55. Literalmente, «no tuve ni una > las vidas anteriores del 


refiere a un episodio de las Jataka, que recogen 
Buda. (N. del E.) ca 
6. Deshacerse de la idea de un y 3 ere 
el cda y el resentimiento, las reacciones habituales cuan 
Oatacado. (N. del E.) : al 
57. El sánscrito distingue laaano si 
Kalinga del sacrificio de Ksantivadin. Las versio 


confunden. 


> ite evitar 
ficultades permi S 
o ante las di s herido 


l sacrificio a manos del rey 
hinas a veces los 
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sin apoyarse en nada.' Debe practicar la dádiva sin apoyarse 
en formas visuales, sonidos, olores, sabores, sensaciones tác- 
tiles o representaciones mentales. 


14f 


» También es cierto, Subhati, que el bodhisattva debe 
practicar, del mismo modo, el desprendimiento de la dádi- 
va, para beneficio de todos los seres vivos. ¿Por qué digo 
esto? La idea de un ser vivo, Subhúti, no es sino lo que no 
es una idea. De la misma manera, los seres vivos de los que 
habla el Tathagata no son sino lo que no son seres vivos. 
¿Por qué digo esto? El Tathagata, Subhati, habla de lo real, 
habla de la verdad, habla de las cosas tal y como son. El 
Tathagata no habla de lo que no es cierto. El Tathagata no 


habla de lo falso. 
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» También es cierto, Subhuti, que en la realidad a la que el 
Tathagata despertó por entero, 


no hay ni verdad ni mentira. E 
sucede a una persona que entra 
nada. Así debes considerar al bo 
de que hay un objeto de la gene 


en la que meditó y enseñó, 
s lo mismo, Subhuti, que le 
en un lugar oscuro y no ve 
dhisattva que cae en la idea 
rosidad, al que da generosa- 


58.0, 
la dádiva». 


59. Aquí Conze traduce la expresión dana-parityagah karttavyah 
como «should give gifts» (debería ofrecer dádivas); compárese con su 


traducción de la expresión equivalente, danam Parityajati, en la nota si- 
guiente. 


quizá, «que el bodhisattva sin apoyos es el que debe practicar 
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mente, y al mismo tiempo cae en el error de creer que hay 
un objeto.* Por otro lado, Subhúti, igual que Una persona 
que al amanecer, cuando sale el sol, sale de la oscuridad de la 
noche y ve toda suerte de formas visibles, del mismo modo 
debes considerar al bodhisattva que no cae en el error de la 
idea de un objeto y da generosamente. 
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»También es cierto, Subhúti, que a aquellos hijos o hijas 
de buena familia que adopten este discurso del rro lo 
aprendan de memoria, lo prediquen, lo compartan pe a 
demás, lo expliquen en todos sus detalles,” a ellos, Sn ú > 
el Tathagata los reconocerá con su mirada de me 
Tathagata los verá, Subhati, con su ojo de Buda. qn 
gata será consciente de su ejercicio. Todas estas een + 
Subhúti, producirán un cúmulo de inconmensurable e 


A d% . él. 
ponderable mérito y serán reconocidas por é 


152 


. £ b e 
»Y, además, Subhúti, si alguna mujer o algún hombr 


iendo tantos 
; = ona, ofrecien 
renunciara por la mañana a su persona, 


sus derivados) significa «ceder, 
budistas a menudo es sinónimo 


onze lo traduce como «re- 
ducción 


60. El verbo parityag- (junto con 
Entregar, renunciar», pero en contextos E 
e «dar generosa o O e e 
nounces a gift» (renuncia a la dádiva), lo qu 
anterior, 
61. En el original, los verbos están en islas 
trata de una promesa (profecía) para las gener 


quizá sugiriendo que se 
es venideras. 
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del mismo modo renunciara a su persona al mediodía, ofre- 
ciendo tantos cuerpos suyos como granos de arena hay en 
el río Ganges, y del mismo modo renunciara a su persona 
al atardecer, ofreciendo tantos Cuerpos suyos como granos 
de arena hay en el río Ganges, y de esta manera renunciara 
2 SU CUErpo a través de cientos de miles de millones de eras 
cósmicas, produciría un gran cúmulo de mérito. Pero aquel 
que al oír este discurso del Dharma no lo rechace producirá 
Un mérito aún mayor, inconmensurable e imponderable. 
¿Qué podríamos decir entonces de alguien que lo copiara, 
lo pusiera por escrito, lo aprendiera de memoria, lo ense- 


ñara, lo compartiera con los demás y lo explicara en todos 
sus detalles? 


15b 


»Pero también es cierto, Subhúti, que este discurso del 
Dharma es inconcebible, incomparable. Y el Tathagata, 
Subhati, ha pronunciado este discurso del Dharma para be- 


o del Dharma, lo han apren- 
e memoria, lo han predicado, lo han compartido con 
los demás y lo han explicado en todos sus detalles, a ellos, 
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15c 


»Pero, además, Subhúti, el lugar sobre la tierra donde 
se explique este sutra será un lugar que deberá venerar el 
mundo entero, con sus dioses, seres humanos y titanes, será 
un lugar digno de devoción, digno de ofrendas. Este lugar 
sobre la tierra se convertirá en un verdadero santuario. 


164 


»Pero, además, Subhúti, aquellos hijos e Hijas de buena 
familia que acepten y adopten un sutra como éste, lo ete 
den en su memoria, lo enseñen y compartan, lo hagan o jet 
de su atención concentrada y se lo expliquen a los demás 
en todos sus detalles, serán objeto de rechazo, serán objeto 
de desprecio.* ¿Por qué digo esto? Las malas exis que 
estos seres vivos cometieron en sus vidas pasadas po rían 
llevarlos a destinos nefastos, pero ahora, en esta ba cas 
sente, lograrán quemar el karma de todas las nn br a 
de sus vidas pasadas y alcanzarán el despertar de 


16b 


AE de 
ps 6 Subhúti, que antes 
»¿Por qué digo esto? Recuerda,” S , 


La a leb- 
62.La traducción de Conze, «will be humbled» Dn pa y lo 
ción de humildad), me parece algo débil. Los que apr 


. ás bien 
Es > sino que más 
prediquen no «recibirán una lección de pra di def «recha- 
A 3 . Y1 Yu , . 
serán objeto de desprecio. La palabra p describir al bodhisattva cuya 


zado, despreciado», es la utilizada A ñ undo 

virtud y enseñanza son rechazadas por apa ¡ con la denotación de su 
Aracanciosario leer eimerba decir superknorwledge» (sé 

cognado abhijña, como hace Conze, «I know by My 
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Dipamkara, el Tathagata, arhat, perfecta y completamente 
despierto a través de un número incontable de eras cósmicas, 
hubo ocho millones cuatrocientos mil billones de trillones 
de budas que se sucedieron uno a otro, y a todos complací 
con mis cuidados y, cuidándolos, nunca les causé disgusto 
alguno. En cuanto al cúmulo de mérito que, por un lado, 
resulte de que yo los haya bendecido con mis cuidados y 
no les haya causado ningún disgusto, y al cúmulo de mé- 
rito que, por otro lado, resulte de que en eras futuras, en los 
últimos tiempos, en los últimos quinientos años, cuando el 
Buen Dharma esté en decadencia, adopten textos como éste, 
lo aprendan de memoria, lo enseñen, lo compartan con los 
demás, lo expliquen en todos sus detalles, el primero de estos 
dos cúmulos de mérito no llegará ni a la centésima parte del 
segundo, es más, no llegará a la milésima parte, es más, ni 
siquiera será cien mil veces menor, ni un millón de veces me- 
nor, ni cien millones de veces menor, ni cien mil millones de 
veces menor, ni cien mil millones de billones de veces menor; 
es más, la fracción no se puede contar, no se puede calcular, 
no tiene comparación, no hay nada que se le parezca. 


16c 


» Además, Subhuti, si yo explicara cuál será el cúmulo de 
mérito que esos hijos e hijas de buena familia producirán 
y adquirirán en esos tiempos, los seres vivos que me escu- 
charan quedarían perplejos y confundidos.s Comoquiera 


eso sí, en la medida en que un buda puede recordar. 
64. Juego de palabras: aragita aragya na viragitah. 


65. Otra opción más contundente: «se volverían locos, quedarían 
trastornados». 
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que sea, Subhúti, el Tathagata también ha dicho que este 
discurso del Dharma es inconcebible, luego sólo se pueden 
esperar resultados inconcebibles de él. 


17a 


Entonces el venerable Subhúti le dijo al Bienaventurado: 
“Bienaventurado, ¿qué actitud debe adoptar una persona 
que ha partido en el vehículo de los bodhisattvas ?, na 
debe emprender camino?, ¿qué intención debe asumir! 
El Bienaventurado dijo: 
-Al respecto, Subhúti, una persona que ha partido en e 
vehículo de los bodhisattvas debe generar en sí misma el si- 
guiente pensamiento: «Haré que los seres vivos apaguen su 
afán en esa esfera de la extinción en la que no queda nada 
por apagar. Y así, aunque haya hecho que los hb se q. 
guen, ningún ser habrá sido extinguido». ¿ Por qué digo esto? 
Subhúti, si surgiera en un bodhisattva la idea de un e pos 
le podría llamar «bodhisattva». No se podría llamar «bo k 
sattva» a aquel en quien surgiera la idea de un ser E. pe 
idea de un espíritu vital, o la idea de una persona. ¿Por en 
digo esto? No existe, Subhúti, ninguna cosa be se sed 
llamar «el que ha partido en el vehículo de los bodhisat , 


17b 


: o 
ade ati? ¿Existe alguna cosa 
»¿Qué opinas de esto, Subhúti? ¿E ira A 
realidad que sea el despertar perfecto, comp 


¡Ó 1 re- 
esta oración y las que siguen 


at uena parte de las secciones 6-14- 


Producen, aunque en forma abreviada, b 
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perable al que despertó perfectamente el Tathagata como 
discípulo de Dipamkara, el Tathagata, arhat, perfecta y com- 
pletamente despierto? 

Cuando el Bienaventurado hubo dicho esto, Subhúti le 
dijo al Bienaventurado: 

-Según entiendo el sentido de lo que ha dicho el Bien- 
aventurado, no existe ninguna cosa o realidad que sea el 
despertar perfecto, completo e insuperable al que, como 
discípulo de Dipamkara, despertó perfectamente el Tatha- 
gata, arhat, perfecta y completamente despierto. 

Cuando Subhati hubo dicho esto, el Bienaventurado le 
dijo al venerable Subhuti: 

-Así es, Subhuti, así es. No existe, Subhati, ninguna cosa 
o realidad que sea el despertar perfecto, completo e insupe- 


rable al que, como discípulo de Dipamkara, despertó per- 
fectamente el Tathagata, 


arhat, perfecta y completamente 
despierto. 


»Por otro lado, Subhuti, si existiera alguna cosa a la que 
el Tathagata hubiera despertado perfectamente, 
Dipamkara no me habría hecho l 
“Joven brahmín, en un tiempo fu 
llamado Sakyamuni, Tathagata, ar 
tamente despierto 
cosa o realidad qu 
insuperable al que 
cisamente por lo 
en un tiempo fut 
Tathagata, arhat, 


entonces 
a siguiente predicción: 
turo serás el Tathagata 
hat, completa y perfec- 
”,7 Subhati, porque no existe ninguna 
e sea el despertar perfecto, completo e 
despertó perfectamente el Tathagata, pre- 
que Dipamkara predijo: “Joven brahmín, 
uro serás el Tathagata llamado Sakyamuni, 
completa y perfectamente despierto”. 


67. Anguttara nikaya 11.48. 
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17€ 


»¿Por qué digo esto? La palabra Tathagata, Subhiti, es 
sinónima de la auténtica manera de ser de las cosas.* La 
palabra Tathagata, Subhúti, es sinónima del no PAN 
ninguna cosa en absoluto.? La palabra Tathagata, Subhati, 
es sinónima del cesar de las cosas. La palabra Tathagata, 
Subhúti, es sinónima de no haber surgido en A OECO ¿Por 
qué digo esto? Este no surgir, Subhúti, es el sentido último.” 


Í i 1Ó jT la versión 
68. El manuscrito de Pargiter, la traducción de peo y ¿a 
tibetana incluyen solamente las primeras dos ea 8 a cpá q ña 
Conze sigue estas tres fuentes y descarta el resto (si de EE 
una nota al pie). Max Miiller reproduce todo el párrafo. ; 
ilgi Í j e se trata del escolio de algún 
de Gilgit lo omite en su totalidad. Parece qu ; pas 
escribano que con el tiempo fue creciendo como glosa esco ; 
E 1 i í es Nagarjuna y su idea de que, aun- 
69. La referencia obligada aquí es Nagárjuna y AA 
que lo parezca, «nada surge» (anutpada) y, por tanto, a sb A ia 
eterno y está «nirvanizado», aunque el ignorante no ” : emba se 
sas como ' 
anutpada alude al hecho de que tanto las co A A 
llegan a ser entidades que existan por sí ini, ple 
agarj condici 
cionadas unas por otras. Para Nagarjuna, la c ca 
todas las cosas significa que no hay un ES surgh y por rr 
énti ea como sinónim: : 
poco un auténtico cesar. La palabra se emp AR A et 
dad», aunque en rigor se refiere a la doctrina según ce 
cesa. Es decir, dado que nada tiene una naturaleza in dute en 
miento posible. Y si no hay surgir, tampoco hay cesar, y 
sereno y calmo como el nirvana. (N. del E.) caida ERA 
70. El «sentido último», en el contexto a oie cp o 
Daramartha-satya: la «verdad» (satya) según el «se pai 
martha). A menudo se traduce, re ee a e dsecil 
1 - . Para > 
frente ala «convencional» (samorti-satya) 1 pr en la conven- 
para el mahayana, dado que dicha verdad Poe ica 
cional, no es coherente considerarla absoluta. lee nf 
se compone de parama, superlativo de «otro» ba e tl 
1 » 
artha, que puede significar «provecho», «sign me cd e dad 
idad» o «meta», entre otras acepciones. Esa verda Mi por ole 
tal y como se ve una vez que se ha alcanzado la a gota elcalbi: 
perspectiva, el nirvana no es diferente del samsara. pi dato ia 
vacuidad como un camino de salvación pat a E dido ld 
sí . . 10: 
(discernimiento) de la relacionalidad y condic 
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17d 


»Cualquiera que diga, Subhuti, que el Tathagata, arhat, 
perfecta y completamente despierto, despertó completa- 
mente en el despertar perfecto, completo e insuperable, ése 
miente. Sólo tergiversa lo que yo he dicho, por aferrarse 
a algo que no existe.” ¿Por qué digo esto? No existe nin- 
guna cosa, Subhúti, a la que el Tathagata haya despertado 
completamente en el despertar perfecto, completo e insu- 
perable. En la realidad, Subhati, a la que ha despertado com- 
pletamente el Tathagata, o en la realidad que ha enseñado, no 
hay ni verdad ni mentira. Es por eso por lo que el Tathagata 
dice que todas las cosas son la realidad que el Buda enseña. 
¿Por qué digo esto? Cuando el Tathagata dice “todas las co- 
sas”, habla de lo que no son cosas. Por eso se dice que todas 
las cosas son la realidad que enseña el Buda. 


17€ 


»Es igual, Subhati, que cuando hablamos de un hombre 
con un cuerpo extraordinario, un cuerpo enorme. 


tiene un «propósito (o sentido) último» 
(otro de los significados de artha). Los 
rte un esfuerzo por aclarar, cultivar y per- 


El venerable Subhúti dijo: 

-Aquello, Bienaventurado, a lo que se refiere el Tatha- 
gata al decir «un hombre con un cuerpo extraordinario, 
un cuerpo enorme», eso, Bienaventurado, es lo que el Ta- 
thagata llama «carente de todo cuerpo», por eso se habla 
de un hombre con un cuerpo extraordinario, un cuerpo 


enorme. 


17f 


El Bienaventurado dijo: : 
-Así es, Subhúti, no debes llamar «bodhisattva» al bodhi- 


sattva que diga: «Yo haré que los seres vivos apaguen dd en 
por la existencia». ¿Por qué digo esto? ¿Existe, Subhúti, al- 
guna cosa que podamos llamar «bodhisattva»? 
Subhúti dijo: : | 
-En absoluto, Bienaventurado. No existe ninguna cosa 
que podamos llamar «bodhisattva». 


El Bienaventurado dijo: : obesa 
“Fienentoa lo que se llama «seres vivos», el lathag 


enseña que no son seres vivos, por eso decimos dad 
vos».7* Por tanto, el Tathágata enseña que todas las c , 
carecen de una identidad propia, que todas las cosas e , 
de un ser vivo, carecen de un espíritu vital, carecen de u 


personalidad propia.?> 


72. Compárese con el párrafo 21b. 

73. Variante de la fórmula habitua 
(para expresar negación o ausencia) en la que 
mr /nis-, «que carece de». 


e Pr 
el prefijo privativo a-/a 
a lo usa el prefijo negativo 
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178 


»Subhúti, tampoco debes llamar “bodhisattva” al bodhi- 
sattva que diga: “Crearé y perfeccionaré el despliegue de 
perfecta belleza de mis campos de Buda”. ¿Por qué digo 
esto? Al decir “adornar un bello campo de Buda, adornar 
un bello campo de Buda”, el Tathagata habla de lo que no 


es un despliegue de bellos adornos; por eso puede hablar de 
adornar un bello campo de Buda. 


17h 


»El bodhisattva que llega a la convicción de que las cosas 
carecen de identidad propia, a ése es a quien el Tathagata, 


arhat, perfecta y completamente despierto, llama “bodhi- 
sattva mahasattva”. 


1842 


El Bienaventurado dijo: 

¿Qué opinas de esto, Subhnti, tiene el Tathagata un ojo 
divino? 

Subhati dijo: 


Sí, así es, Bienaventurado. El Tathagata tiene un ojo divino. 


_ 74+Sigo el modo en que Conze lee los manuscritos. Es decir, 
miendo el texto, como parecen hacer 


3 La razón por la que esta frase ha causado per- 
plejidad se explica certeramente en G. Schopen, «The Manuscript of the 
Vajracchedika Found at Gilgit», en Luis Ó. Gómez y Jonathan A. Silk 
(eds.), Studies in the Literature of the Great Vehicle, University of Michi- 
gan Press, Ann Arbor (Michigan), 1989, pág. 138, n. 15. 
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El Bienaventurado dijo: 

=¿Qué opinas de esto, Subhnti, tiene el Tathágata un ojo 
del discernimiento? 

Subhúti dijo: 

Sí, así es, Bienaventurado. El Tathagata tiene un ojo del 
discernimiento. 

El Bienaventurado dijo: 

—¿Qué opinas de esto, Subhúti, tiene el Tathagata un ojo 
del Dharma? 

Subhati dijo: re 

Sí, así es, Bienaventurado. El Tathagata tiene un ojo de 
Dharma. 

El Bienaventurado dijo: : ; 

—¿Qué opinas de esto, Subhúti, tiene el Tathagata un ojo 
de Buda? 

Subhati dijo: 0 

Sí, así es, Bienaventurado. El Tathagata tiene un ojo de 
Buda. 


18b 


El Bienaventurado dijo: 
úti 1 ranos 
-¿Qué opinas de esto, Subhúti? Cuando dice «g 


de arena», ¿se refiere el Tathagata a los abundantes granos de 
arena del gran río Ganges? 

Subhuti dijo: 

-Así es, Bienaventurado; así es, 
ha llamado «granos de arena».? 

El Bienaventurado dijo: 


Sugata. El Tathágata los 


ñadido por 
75. Esta primera parte del diálogo parece un fragmento añ 


duplografía. El manuscrito de Gilgit lo omite. 
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—¿Qué opinas de esto, Subhuti? ¿Serían muchos los uni- 
versos si hubiera tantos como los granos de arena que exis- 
tirían en tantos ríos Ganges como hay granos de arena en el 
gran río Ganges? 

Subhuti dijo: 

—Así es, Bienaventurado; así es, Sugata. Serían muchísi- 
mos los universos. 

El Bienaventurado dijo: 

Y yo podría discernir, Subhati, todos los estados de 
ánimo y toda la corriente de pensamientos que tendrían 
cuantos seres vivos existieran en estos universos. ¿Por qué 
digo esto? Cuando habla de «la corriente de los pensamien- 
tos, la corriente de los Pensamientos», el Tathagata se re- 
fiere a algo que no es una corriente, por eso hablamos de 
«la corriente de los Pensamientos». ¿Por qué digo esto? El 
pensamiento, Subhúti, no se encuentra en el pasado, el pen- 


samiento no se encuentra en el futuro, el pensamiento no se 
encuentra en el presente. 


19 


»¿Qué opinas de esto, Subhati? Si algún hijo o alguna 
hija de buena familia llen 
nes de mundos con las sie 


este universo a los Tath 


ara un universo de tres mil millo- 
te sustancias preciosas y ofrendara 
agata, arhat, perfecta y completa- 


Subhati dijo: 

Sería muy 
Sugata. 

El Bienaventurado dijo: 


grande, Bienaventurado; muy abundante, 
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-Así es, Subhúti, así es. Este hijo o esta hija de buena 
familia generaría un gran cúmulo de mérito como resul- 
tado de este acto. ¿Por qué digo esto? Cuando habla de «un 
cúmulo de mérito», Subhúti, el Tathagata se refiere a algo 
que no es un cúmulo, por eso hablamos de «un cúmulo de 
mérito». Si existiera, Subhúti, algún cúmulo de mérito, el 
Tathagata no hablaría de «un cúmulo de mérito». 


20a 


»¿Qué opinas de esto, Subhúti, se puede percibir a 08 
Tathagata por su persona física, maravillosamente perfecta? 
Subhúti dijo: e 

-En absoluto, Bienaventurado. No se puede percibir a 
un Tathagata por su persona física, maravillosamente per- 
fecta. ¿Por qué digo esto? Cuando habla de «la a 
física, maravillosamente perfecta», Bienaventurado, E a- 
thagata se refiere a lo que es maravillosamente per Gui 
por eso hablamos de «la persona física, maravillosamente 


despierta». 


20b 


El Bienaventurado dijo: ibi 
ho cibir a un 
¿Qué opinas de esto, Subhúti, se puede per a 
po . O . 
Tathagata por la perfección de sus atributos pers 
Subhati dijo: ¡bi 
: ercibir a un 
—En absoluto, Bienaventurado. No se os , a 
Tathagata por la perfección de sus atributos A Ñ erfección de 
qué di ? Lo que el Tathagata llama «la p : 
go esto: q ; do, el Tathagata dice 
los atributos personales», Bienaventurado, 
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que no es una perfección de los atributos personales, por 
eso hablamos de «la perfección de los atributos personales». 


21a 


El Bienaventurado dijo: 

¿Qué opinas de esto, Subhuti, piensa el Tathagata que 
«enseña el Dharma»? 

Subhati dijo: 

—En absoluto, Bienaventurado. El Tathagata no piensa 
que «enseña el Dharma». 

El Bienaventurado dijo: 

=S1 alguien dice, Subhiti, «el Tathagata enseña el Dhar- 
ma», esa persona miente. Sólo tergiversa lo que yo he dicho, 
por aferrarse a algo que no existe? ¿Por qué digo esto? No 
existe, Subhúti, lo que llamamos «enseñanza del Dharma». 
No existe ninguna cosa que podamos encontrar o aprehen- 
der con las palabras «enseñanza del Dharma». 


21b 


Cuando hubo escuchado esto, el venerable Subhiti le 


fe en ella ?77 


76. Compárese con el párrafo 17d. 


77. Sobre las dimensiones de la fe y la convicción, compárese con 
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El Bienaventurado dijo: 

-No existirán, Subhúti, ni seres vivos ni lo que no son se- 
res vivos. ¿Por qué digo esto? Cuando decimos «seres vivos, 
seres vivos», Subhúti, a todos ellos el Tathagata los llama 
«los que no son seres vivos», por eso decimos «seres vivos». 


. . abhisrad- 
Sraddha, prasáda, prasanna-citta, adhimukti, adbimoksa Y 


hat. 
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Cuarta parte 


22 


—¿Qué opinas de esto, Subhúti? ¿Acaso hay algo que sea 
el despertar completo, perfecto e insuperable al que des- 
pertó completamente el Tathagata?* 

El venerable Subhúti dijo: 

| -En absoluto, Bienaventurado. No hay, Bienaventurado, 
ninguna cosa que sea el despertar completo, perfecto e insu- 
perable al que despertó completamente el Tathagata. 


El Bienaventurado dijo: 


-Así es, Subhúti, así es. No se encuentra, no se alcanza? 


en ese despertar ninguna cosa, ni la más ínfima, por eso ha- 


blamos del despertar completo, perfecto € insuperable.* 


ito de Gilgit. Literalmente, la traduc- 


ción de la frase consagrada es la siguiente: «el despertar /bodhi] que no 
puede ser superado por ningún otro /anuttara), que es exacto (correcto, 
perfecto) [samyake] y total (completo) /sam)». Más adelante se juega con 
tales palabras. 

79. Intento traducir el concepto de upa-labh, «encontrar, adquirir, 
obtener, alcanzar», en el sentido de constatar algo como real. 

80. Juego de palabras con anu y anuitara, entendiendo la segunda 
palabra tanto en su sentido recto, «insuperable, que nada lo sobrepasa», 
como en el caprichoso sentido de «lo más ínfimo» (anu-tara). 


78. De nuevo se sigue el manuscr 


7% 
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» Además, Subhúti, ese estado del despertar es igual a sí 
mismo, en él no hay nada que sea desigual a él.*: Es por eso 
por lo que hablamos del despertar completo, perfecto e in- 
superable.* Es igual a sí mismo porque carece de un yo, de la 
identidad de un ser vivo, de un principio vital, de una persona. 

»Se despierta a ese despertar completo, perfecto e insupe- 
rable a través de aquellas formas de ser y actuar que son sa- 
ludables. ¿Y por qué digo esto? Hablamos repetidamente de 
“formas de ser saludables, formas de ser saludables”, Subhuti, 
pero el Tathagata las ha enseñado como lo que no es una 
forma de ser; por eso hablamos de formas de ser saludables. 


24 


»Además, 


Subhúti, si algún hombre o alguna mujer reu- 
niera un teso 


ro de las siete sustancias preciosas que fuese 


81. La palabra que traduzco como « 
forme, plano, nivelado, sin accidentes o 
su antónima, que traduzco como «de 
«desigual, distinto, accidentado, irreg; 
quilibrado». Esta compleja metáfora ( 


igual», sama, significa «igual, uni- 
escollos, liso, equilibrado, recto»; 
sigual», es visama, que significa 
ular, desnivelado, torcido o dese- 
que aparece ya en el Arthakavagga) 

ntre lo recto y ecuánime y lo 
ado Creo que aquí se evoca la «rectitud y serenidad» (sama) del 
> 1UNque a la vez se juega con la idea 


y como algo en lo que se encuentra todo | 


E «distinto de él» (visama). La traducción de Conze, «self-identical is 

that dharma, and nothing is therein atu 

best 3 08 hay en él nada que esté en desacuerdo), me parece más 

E rtada sl a de Schopen (op. cit., pág. 128), «that thing is the same; 
ere 15 no difference» (esa cosa es lo mismo; no hay ninguna diferencia). 


82. Otro ich : ¿ 
Pe caprichoso juego de palabras con sama, visama y samyak- 
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tan grande como incontables montes Meru, monarca entre 
las montañas, tanto como todos los montes Meru que se 
encontraran en un universo de tres mil millones de mun- 
dos, y ofrendara todas esas piedras y metales preciosos a los 
Tathagata, arhat, perfecta y completamente despiertos, y si, 
por otro lado, un hijo o una hija de buena familia tomara 
una estrofa de este discurso del Dharma, aunque fuese una 
sola estrofa de cuatro líneas, y se la enseñara a otras per- 
sonas, el cúmulo de mérito del primer hombre 10) mujer no 
llegaría ni a la centésima parte del cúmulo de mérito oi 
último hijo o hija de buena familia, ni siquinRa aiqUitao- 
ción menor que la centésima parte; es más, no hay manera 


de compararlos. 


25 


»¿Qué opinas de esto, Subhúti? a ria 
Tathagata: “Yo he liberado a los gore vivos ? a e Ñ E z 
sarse que sea así, Subhúti. ¿Por qué pos Po ata. 
hay ningún ser vivo que haya sido liberado por , ; a Ea e. 

»S1 existiera algún ser vivo que hubiese o ze a 
el Tathagata, ese mismo ser vivo sería para el er AA 
punto de agarre para la noción de un as il E ara la 
de un ser vivo, para la noción de un a vi y da si 
noción de una persona. El Tathagata ha on o de tere 
llamamos “agarre para la noción de un yo” no es " PR djs 
Y es de eso de lo que se apropia la gente 1gnorante. 


al juego de palabras: 


Se ibuye 
83. La ambigijedad del término graha contribuy rse de algo» y «no- 


igni imi ién «apodera 
significa «agarre, asimiento», pero también «ap 
ción, concepción». e 
84. bala-prthag-jana, que literalmente de A 
a expresión prthag-jana a duras penas 


fica «gente común y necia». 
bera de las implicaciones 
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samente con respecto a ese decir, «gente ignorante», el Ta- 
thágata ha dicho que en eso no hay nada que sea «gente»; es 
por eso por lo que hablamos de gente ignorante.* 


264 


PE ys 
¿Qué opinas de esto, Subhati>? ¿Se puede reconocer a 


un Tathagata por la perfección de las marcas que lo distin- 
guen? 


Subhati dijo: 
» —En absoluto, Bienaventurado. Según entiendo el sentido 
e lo que ha enseñado el Bienaventurado, a un Tathagata no 


se 1Ó 
le puede reconocer por la perfección de las marcas que lo 
distinguen. 


El Bienaventurado dijo: 


“Excelente, Subhati, excelente. Así es, Subhúti, es tal y 
como dices: a un Tathagata no se le puede reconocer por la 
perfección de las marcas que lo distinguen. ¿Por qué digo 
esto? Porque, Subhuti, si se pudiera reconocer a un Tatha- 


atha pe 
Ar ed Por tanto, a un Tathagata no se le puede reco- 
r 1Ó 
Por la perfección de las marcas que lo distinguen. 


de e o , 

dá ste sutra. Aquí, el sentido parece ser que, 
Presión «gente ignorante», sabemos que no hay 

» de modo que podemos utilizar 


86. Se ofrece una explicación lit 


er e 
atodo lo que se ha dicho antes al que es un anticlímax con respecto 


100 


El venerable Subhnti dijo:* 
Según entiendo el sentido de lo que ha enseñado el 


Bienaventurado, a un Tathagata no se le puede reconocer 
por la perfección de las marcas que lo distinguen. 


Entonces, en esa ocasión, el Bienaventurado pronunció 


los siguientes versos:* 


Aquellos que me reconocen por mi cuerpo,* 
aquellos que me buscan en mis palabras,?” 

se han esforzado en vano; 

esta gente nunca logrará verme. 


26b 


Los budas deben reconocerse en su Dharma;” 
porque los guías tienen un cuerpo de Dharma, 
pero la naturaleza del Dharma es ininteligible, 


2 
esta naturaleza no se puede comprender.” 


87. Lo que sigue es, a todas luces, redundante. Creo que se incluyó 


para poder justificar o introducir la estrofa que aparece a APOT TUROIPA 
88. La palabra que se traduce aquí como «versos», gatha, hace re e 
rencia a una estrofa explicativa o a un poema inspirado. e se 
utiliza en plural, lo cual sugiere que se trata de versos y nO de per as. 
89. Aquí rapa tiene el sentido de «cuerpo» 0, como dicen algunos, 
«cuerpo físico». 
90. Literalmente, «mi voz». La frase completa se puede entender de E 
rias maneras: «me buscan a través de mis palabras», «me imitan siguiendo 
mis palabras», «me conocen a través de lo que yo he dicho» o «me siguen 


a través de mis palabras». 
91. Literalmente, «deben verse por 
92. Esta estrofa no aparece en la tra 
en las posteriores traducciones chinas. 
tha (Taisho VIIL, 237, 7664 6-7) se lee: «E 
Dharma, es el noble Dharma lo que forma su cuerpo. 
dentro de los límites del entendimiento, es difícil conce 


(o de acuerdo con) el Dharma». : 
ducción de Kumarajiva, pero si 
Por ejemplo, en la de Paramar- 
l Buda se debe ver a través del 
El Dharma no queda 
bir lo profundo 


IOI 


27 


—¿Qué opinas de esto, Subhati? ¿Despertó completa- 
mente el Tathagata al despertar perfecto, completo e insupe- 
rable gracias a la perfección de las marcas que lo distinguen?» 

»En verdad que no. Debes entenderlos de esta manera, 
Subhuti. ¿Por qué digo que esto es así? Porque, Subhúti, no 
es gracias a la perfección de las marcas que lo distinguen 
como el Tathagata ha despertado completamente a un des- 
pertar perfecto, completo e insuperable. 

»Además, Subhúti, no se debe entender que los que han 


iniciado el sendero del bodhisattva disciernen el fin o la des- 


trucción de alguna cosa. ¿Por qué? Porque los que han 


emprendido el sendero del bodhisattva no disciernen el fin 
O la destrucción de cosa alguna. 


«nor should any one, Subhati, say to 
Subhúti, debería decirte: «aquellos que 
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28 


»Además, Subhati, si un hijo o una hija de buena fami- 
lia llenara con los siete tesoros tantos universos como gra- 
nos de arena hay en el río Ganges, y se los entregara como 
ofrenda a los Tathagata, arhat, perfecta y completamente 
despiertos, y si, por otro lado, un bodhisattva alcanzara 
la aceptación serena con respecto a los iio rin 
que no tienen un origen y carecen de un yo)? sos ú e 
gracias a esta causa, produciría un cúmulo de EN eS 
mayor, inconmensurable e incontable, que el que ha hecho 


la ofrenda. dema 
»Pero, Subhúti, el bodhisattva mahasattva no gana 


gún cúmulo de mérito. 
El venerable Subhúti dijo: 
attva 
Pero, Bienaventurado, ¿acaso no puede el bodhis 


ganar un cúmulo de mérito? 
El Bienaventurado dijo: 


¡kesu dharmesu 
96. La expresión del original, niratmakesn oe rmmesciete término 
ksantim pratilabhate, es una versión Geo o Al bodhisattva xad= 
técnico (y taquigráfico) anutpattika-dharma- e po a ai 
quiere» (pratilabhate) la «capacidad de compren En tiene identidad o 
nimidad» (ksanti) el hecho de que nada ce JAVGricas que tiene esa 
sustancia propia (todo es nirátmaka); decimos sis las cosas» (dhar- 
«capacidad ecuánime» (Rsanti) con respecto a « a, «carecen de origen» 
mesu), las cuales, según la doctrina del os ee ), es decir, carecen de 
(anuipattikesu) y «carecen de un yo» idad ' op cit., pág. 139) tiene 
realidad propia. No me cabe duda de que Sc op o corresponde al con- 
razón cuando argumenta que la palabra ksantz 50 a donla fotengtajante 
cepto de «paciencia». Pero me parece que, 20 ,s ellos pasajes en los 
de expresar su desacuerdo lo lleva a da e a aciencia, tolerante 
que el término sánscrito se acerca a nuestra idea vaa E tradición escolás- 
y clemente, y que, por otro lado, no tiene en € vlades como una antesala 
tica, donde ksanti se entiende en contextos sim ecuánime que lleva a un 
del conocimiento certero, como una aceptación 


entendimiento más profundo (¡ñana). 
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Decir que pueda ganar ese mérito, Subhúti, no es lo 


mismo que decir que deba apropiarse de él. Por eso decimos 
que puede ganarlo.» 


29 


»Pero, además, Subhuti, si alguien dijera que el Tatha- 
gata va O viene, o permanece de pie, o toma asiento, o se 
acuesta, o concibe pensamientos, esa persona no conocería, 
Subhúti, el sentido de lo que he enseñado. ¿Por qué? Porque 
cuando se dice “Tathagata”, se quiere decir que no va a nin- 
guna parte y no viene de ninguna parte, Subhúti; por eso 


hablamos del Tathagata, arhat, perfecta y completamente 
despierto. 


3o0a 


»Pero además, Subhati, supón que un hijo o una hija de 
buena familia, con una fuerza incalculable, moliera hasta 
reducir a polvo tantos universos como partículas de polvo 
hubiese en un universo de tres mil millones de mundos, de 
tal modo que redujera estos mundos a un agregado de par- 


alo que se Posee, por otro. La distinción 
a da Os verbos que comparten la misma raíz (grah-, 
g7aDa-): pari-grah, «adquirir, en general», y ud-grab, «apropiarse 


Este último verb li z 
LS E O se utiliza en el fo 3o0b 
para significar al mismo +; : TA 


mai dr de palabras consagrado: Tathagata se entiende como «el 
q e esta manera» (tatha-gata) o «el que viene de esta manera» 
(tatha-agata). 
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tículas atómicas. ¿Qué opinas de esto, Subhúti? ¿No sería 
éste un enorme agregado de partículas atómicas? 

Subhúti dijo: 

-Así es, Bienaventurado; así es, Sugata. Sería un enor- 
me agregado de partículas atómicas. ¿Por qué digo esto? 
Bienaventurado, si fuera un enorme agregado de partícu- 
las atómicas, no se hablaría, Bienaventurado, de un enorme 
agregado de partículas atómicas. ¿Por qué digo esto? Cuan- 
do el Tathagata habla de un agregado de partículas atómicas, 
Bienaventurado, el Tathagata dice que no es un agregado 
de partículas atómicas; por eso hablamos de un agregado de 


partículas atómicas. 


30b 


»Y lo que el Tathagata llama un “universo que contiene 
tres mil millones de mundos” es lo que el Tathagata dice 
que no es algo que contenga nada,'”” por eso hablamos de 
un universo que contiene tres mil millones de mundos. ¿Por 
qué digo esto? Si, Bienaventurado, hubiese un universo que 
contuviera mundos, ese mismo sería el punto de apoyo pac 
aferrarse a la noción de una masa sólida'” y lo que el 0 9 
gata llamaría “aferrarse a la noción de una masa sólida”. 


que el anx, el paramánn, 
de esas motitas de polvo 
treinta paramánn. 

n etimológica de dhatu: 


99. Se trata de una partícula más pequeña 
Una partícula infinitesimal. Se dice que en una 
que vemos flotando en un rayo de luz solar hay 


100. Juego de palabras basado en la definició tinente que guarda 
«base, lugar donde se ubica algo, contenedor o cont 


a a sen- 
O sostiene algo, receptáculo». Así, un UNIVErso dies salad ds 
tido etimológico, un «lugar que sostiene o contiene» 
(loka). ' 
101. «Masa» (pinda) posiblemente esférica 
Caso, de algo sólido y concreto. 


o semiesférica; en este 
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Tathagata dice que no es el aferrarse a una noción, por eso 
hablamos de aferrarse a la noción de una masa sólida. 

El Bienaventurado dijo: 

—Además, Subhati, el aferrarse a la noción de una masa 
sólida no se puede entender; no se puede hablar de ello. No 
es una cosa ni algo que no sea una cosa, y es algo de lo cual 
se apropia la gente ignorante. 


31a 


»¿Por qué digo esto? Porque si alguien dijera, Subhuti, “el 
Tathagata habla de la idea de un yo,'” el Tathagata habla de la 
idea de un ser vivo, de la idea de un principio vital, de la idea 
de una persona”, al hablar de esta manera, Subhúti, ¿acaso 
sería esta persona alguien que se expresa correctamente? 

Subhati dijo: 

—En absoluto, Bienaventurado; en absoluto, Sugata. Esta 
Persona no se expresaría correctamente al hablar de esa ma- 
nera. ¿Por qué digo esto? Lo que el Tathagata llama, Bien- 
aventurado, la «idea de un yo», el Tathagata dice que no es 
una idea; por eso hablamos de la «idea de un yo». 


d externa al pensamiento», 
O de la cosa como realidad distinta de otras». 
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31b 


El Bienaventurado dijo: 

—De esta manera, Subhúti, debe entender todas las cosas 
el que se ha iniciado en el camino del bodhisattva, de esta 
manera debe considerarlas, de esta manera debe adoptarlas 
con fe: y convicción. Y debe entenderlas, considerar- 
las y adoptarlas con convicción de la siguiente msc se 
dar apoyo a la noción de ninguna cosa. ¿Por qué digo esto? 
Lo que llamamos repetidamente, Subhúti, «la noción de una 
cosa, la noción de una cosa», el Tathagata dice que no es 
una noción; por eso hablamos de la noción de una cosa. 


103. Añado el término «fe» ($raddha) a la EE pas e a 
enfatizar un aspecto que muchas interpretaciones del mahay 
budismo en general pasan por alto. (N. del E.) £ feto Add da 

104. Aunque el budismo no es una religión conte a ula 
devoción son aspectos fundamentales de su AN 2d e del 
se asocia a la serena confianza, a la firme creencia, E po pao 
Dharma dará el fruto prometido y la ers el ponia dl budismo el 
a budas y bodhisattvas. Son prácticas e ar. laten 
tomar refugio y el tomar votos. El ebjeto mt de ha tradición. Sin em- 
de los múltiples budas, bodhisattvas y deidades de la nta en una deidad 
bargo, los budistas a menudo confiesan su plena con 2 único y por 
particular, buda o bodhisattva, identificada porun dos le pe cla 
atributos que se consideran distintivos y EA itabha y a su poder 
deidad. Un buen ejemplo sería el cul total Ene pe », pero en general 
salvífico. El término $raddha puede significar Ea de se glosa como 
serefiere más a la «confianza» y al ea rear EONERTEa de un anti- 
«conflanza en otra persona», aunque rom TD en un deseo, una 
guo verbo indoeuropeo que significa «p ae ida en el verbo latino 
meta, un objeto o una persona», acepción Conte estados positivos es 
credo. La conexión entre este estado mental y pe 8 do delviass 
un lugar común en la literatura budista, donde $7a samientos, junto con la 
tores mentales siempre presentes en los raid se encuentra también 
atención, la perseverancia y el coraje. Su E rometida y constante, 
asociado a la idea de Prisa Lcd «Faith», en Robert _ 
compromiso y participación» (Luis U. E wa York, 2004). 
Bustell (ed. Encyclopedia of Buddhism, Macmillan, Nue 
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32a 


»Pero, también, Subhuti, si, por un lado, un bodhisattva 
mahasattva llenara un inconmensurable número de univer- 
sos con los siete tesoros y se los ofreciera a los Tathagata, ar- 
hat, perfecta y completamente despiertos, y, por otro lado, 
un hijo o una hija de buena familia tomara una estrofa de 
este discurso del discernimiento perfecto, aunque fuese una 
sola estrofa de cuatro líneas, la retuviera en la memoria, y la 
enseñara, la predicara y la compartiera y explicara en todos 
sus detalles para beneficio de todos los demás,' con base 
en este acto, este hijo o esta hija de buena familia acumularía 
un inconmensurable e incontable cúmulo de mérito, mu- 
cho mayor que el que acumularía el bodhisattva que hace la 
ofrenda. Y ¿cómo explicaría esa estrofa? De manera que no 
la explicara, por eso decimos “si la explicara”.10 


Como las estrellas, como la vista empañada, como la lámpara, 


como la magia del ilusionista, como el rocío, 
brújula, 


como una 


como un sueño, como el relámpago y como las nubes, 


así se debe percibir lo compuesto condicionado." 


Schopen (op. cit., pág. 
cause it to appear» 


futuro pasivo drastavya, «se debe 
siderar». Lo «compuesto condi- 


32b 


Esto dijo el Bienaventurado, y el venerable Subhúti se 
sintió inspirado.'*% Los monjes y las monjas, los hombres 
y las mujeres laicos, y los bodhisattvas, y el mundo con sus 
dioses, seres humanos, titanes y gandharvas,'” todos cele- 
braron lo que el Bienaventurado había dicho.'*” se 

Así concluye la noble y bienaventurada sabiduría per- 


fecta que corta como el diamante. 


cionada, mientras que al separarse hacen que el comp pdf e ar 
una realidad propia. Desde las traducciones más rar e incl 
preferido «los dharmas que se construyen», un híbri me de Komarajiva 
gía budista y taoísta; una muestra son las eo ue ha sido 
y Paramartha. El equivalente que introdujo Xuanzang, «lo q 

compuesto», nunca llegó a difundirse. ; , ista aber 

Sobre los símiles que aquí se mencionan, véanse erica de Lo 
Phenapindopama sutta y Vimalaktrti nirdea, así com 
motte al Upadesa de Nagárjuna. Ñ E 

108. Se sintió «elevado» (atamas); literalmente, sig adi 
píritu se vio elevado o levantado (por lo que había escucha 
de una frase consagrada. : 

109. El ses es un ser celestial amos ar el soma para los 
sonifica la luz solar y que en la literatura Es se o  scarañan pues 
dioses. En el budismo juega un papel decisivo dé nto, al separarse del 
se considera que el «sentido del yo» (vijñana) Pq la matriz de la mujer 
Cuerpo, se convierte en un gandharva que entra en la o. La ciudad de los 
en el preciso momento en el que ocurre el acto. a . ta, es en realidad 
gandharvas, un lugar común en la filosofía aan Dd fondo rocoso. Este 
Un espejismo producido por un salto de agua 7 pe ducir como «castillos 
símil, utilizado a menudo por Nagarjuna, se puede oco fundamento. 
enel aire», en el sentido de ilusiones lisonjeras con e del mahayána. 

110. Fórmula consagrada para concluir los sutra 


nifica que «su es- 
Se trata 


a música que per- 
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Apéndices 


Pasajes de la versión de Kumarajiva 
(740 c18-750 b9) 


-Subhúti, ¿qué opinas de esto? ¿Adorna o no adorna el 
bodhisattva un campo de Buda?" 

-Venerado del mundo, no lo adorna. ¿Por qué digo esto? 
Adornar un campo de Buda es no adornar nada, por eso se 
dice «adornar campos de Buda». 

Por eso, Subhúti, los bodhisattvas mahásattvas deben 
generar un pensamiento puro, de suerte que sus AS 
mientos no arraiguen en la forma, ni en el sonido, ni en 
el olor, ni en el sabor, ni en las sensaciones táctiles o las 
ideas; deberán generar pensamientos que no arraguen dd 
ninguna parte.''? Subhúti, es como si un hombre tuviera 


narca 
Un cuerpo tan grande como el monte Sumeru, mo 


111. Con la expresión «adornar y ordenar», DATA RUE: 
poner de manifiesto en un solo binomio la expresión completa E ve 
yace al sánscrito vyiha, «desplegar o manifestar de manera or pon gn 
buddbaksetra-gunalankar-avyiba, «el despliegue hermoso y mer 
de los adornos y virtudes de un campo de Buda (de E paria 

tz. El complejo mente-cuerpo no es el eri a (N. del E.) 
(atman). Aquí el mahayana se acerca al vedanta, o lo prefigura. (UN- 
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entre las montañas. ¿Qué te parece, Subhati, sería grande 
su cuerpo? 


Subhati dijo: 

-Sumamente grande, Venerado del mundo. ¿Por qué 
digo esto? El Buda dice que no es un cuerpo, por eso es un 
cuerpo enorme. 

-Subhuti, es como si hubiera tantos ríos Ganges como 
granos de arena hay en el río Ganges. ¿Qué te parece, serían 
muchos los granos de arena en estos ríos Ganges? 

Subhati dijo: 

—Muchísimos, Venerado del mundo. Esos ríos Ganges 


serían numerosos, innumerables. Cuánto más numerosos 


no serían los granos de arena presentes en ellos. 

-Subhati, en verdad te digo que si algún hombre o al- 
guna mujer de bien llenara con las siete sustancias preciosas 
tantos universos de tres mil millones de mundos como gra- 


nos de arena hay en esos ríos Ganges y entregaran todo esto 
como ofrenda, ¿acaso no 


Subhati dijo: 
—Muchísimo mérito, Venerado del mundo. 
El Buda le dijo a Subhuti: 


=Si un buen hombre o una buena mujer guardara en su 
memoria aunque sólo fuera una estrofa de cuatro líneas de 
este sutra'" y se la enseñara a otros, 
sería aún mayor que el anterior. 

»Además, 


ganarían un gran mérito? 


el mérito que ganaría 


Subhati, si alguien recitara aunque sólo fuera 
Una estrofa de cuatro líneas, el lugar donde las recitara sería 
como un santuario en honor del Buda, donde el mundo en- 
tero, con sus dioses, titanes 


y humanos, vendría a adorarlo. 
Cuánto más no sería así el lu 


gar en el que alguien aprendiese 


113. Literalmente, e 


n la versión sánscrita dice: «reten 
estrofa de cuatro frases 


ga al menos una 
», aunque añade «o más». 


114 


este sutra en su totalidad y lo recitara. Subhúti, debes en- 
tender que esa persona lograría de esta manera el más alto 
estado, excepcionalmente maravilloso.''* En el lugar en el 
que se encuentre este sutra, allí se encontrará el Buda, o sus 
más venerables discípulos. ** 

Entonces Subhúti le dijo al Buda: 

Venerado del mundo, ¿qué nombre le damos a este su- 
tra? ¿Cómo debemos reconocerlo y preservarlo?*** 

El Buda le dijo a Subhuti: 

-Este sutra se llama «El discernimiento perfecto que es 
como un diamante». Con este nombre debe ser reconocido 
y preservado. ¿Por qué digo esto? Subhuti, el Buda enseña 
el discernimiento perfecto, pero lo enseña como algo que e 
es el discernimiento perfecto. Subhúti, ¿qué opinas de esto? 
¿Hay alguna cosa que enseñe el Tathagata en lo que enseña 
el Tathagata?* 


A a ística O psi- 
114. Me parece innecesaria y forzada la ci tinca: pia 
cológica de Múiller: «has accomplished the pude ¡pen ). Supongo que 
(ha logrado el más sutil estado de consciencia re a ci fa. Se 
traduce como «awareness» (consciencia despierta) la pala EIdAAS (xi) 
trata, a mi entender, de una «condición» (fa) O in asaje viene a 
en lugar de «sutil» (subtle). Como se mencionó antes, €s Jae difícil 
decir que memorizar, recitar y pr edicar el sutra es Al de gran valor 
con ciertos poderes prodigiosos, de ahí que se Ned oNES mantras para 
(lo que quizá tenga que ver con la tradición oral de 
Promover una actitud mental positiva). k 
115. Kumarajiva debilita la aseveración > 
meramente de discípulos, sino de discípulos sa 
tros del Dharma. : 
116. Al igual que en el original sánscrito, 
bemos recibirlo o aceptarlo y cuidarlo o Somo] Le 
como «¿bajo qué nombre debemos reconocerlo anión 
“¿qué título debemos utilizar para evocarlo y a istración pública y la 
Y recordarlo?». El binomio proviene de . a pe orden y acatarla». 
Urocracia: «aceptar un cargo y cumplirlo, a ) un dharma (en) lo 
117. Literalmente, «¿es o no es (hay e de fiesto que 
que enseña el Tathagata?». La respuesta de Su 


original, donde no se trata 
ios que pueden ser maes- 


ade o s' 
el sentido literal («¿cómo ' 
nerlo?») se debe entender 


cordarlo?», es decir, 
para venerarlo 


: i 
úti pone de man 


LIS 


Subhuti dijo: 

—Venerado del mundo, no hay nada que enseñe el Tatha- 
gata. 

-Subhati, ¿qué opinas de esto? ¿Son muchas las partícu- 


las de polvo en un universo de tres mil millones de mun- 
dos?1:8 


Subhúti dijo: 

—Muchísimas, Venerado del mundo. 

-Subhati, en cuanto a las partículas de polvo, el Tatha- 
gata enseña que no son partículas de polvo, por eso se lla- 
man «partículas de polvo». El Tathagata enseña que estos 
mundos no son mundos, por eso los llama «mundos».' 

»Subhati, ¿qué opinas de esto, se puede o no se puede 
reconocer al Tathagata por los treinta y dos rasgos de un 
buda? 

-No se puede, Venerado del mundo. No se puede reco- 
nocer al Tathagata por sus treinta y dos rasgos. ¿Por qué 
digo esto? El Tathagata enseña que los treinta y dos rasgos 
nO son rasgos, por eso los llama «rasgos». 

-Subhúti, si un buen hombre o una buena mujer ofreciera 
como un generoso don su propia persona, vida y cuerpo, 
tantas veces como granos de arena hay en el río Ganges'” y, 


Kumarajiva entiende dharma en 
que enseñe el Tathagata». 
118. Al igual que en el sánscrito, 


la» (necesaria para completar la idea 
dice «polvo fino» 


su sentido más general: «No hay nada 


No se expresa la noción de «partícu- 


del mérito incontable), sino que se 
, Que evoca minúsculos granos de polvo. 

119. Otra famosa frase que se utiliza como koan y se suele interpre- 
tar de la manera siguiente: «El Tathagata enseña que el mundo no es un 
mundo, por eso se dice “el mundo”», 


> Se trata de ofrecer el mé- 
> Tantos Cuerpos y tantas personas como 
S. Pero la palabra en el original sánscrito 
resenta Kumarajiva) no tiene un equiva- 


116 


por otro lado, hubiera quien guardara en su memoria aun- 
que fuese una sola estrofa de cuatro líneas de este sutra y la 
enseñara a otros, su mérito sería mayor que el que ganan los 
que se ofrecen a sí mismos. 

En ese momento, Subhúti, habiendo escuchado esta ex- 
plicación del sutra, entendió su sentido y sus implicaciones 
de la manera más profunda'”* y derramó lágrimas de tierna 
emoción.” Y entonces le dijo al Buda: 

-¡Qué maravilloso, Venerado del mundo, que el Buda 
haya explicado de esta manera las estrofas de este sutra tan 
profundo! Desde que, tiempo ha, obtuve el ojo de la sabi- 
duría, nunca había escuchado un sutra como éste. Pero, Ve- 
rerado del mundo, si alguna persona oye este sutra y confía 
en él, de suerte que sus pensamientos alcancen la pureza 
más clara y su mente acceda a la seña de lo real, peo 
esapersona habrá obtenido la más alta y maravillosa virtud. 
Venerado del mundo, la seña de lo real es lo que no es una 
seña. Por eso el Tathagata lo llama «seña de lo real». 

»Venerado del mundo, hoy he podido escuchar un sutra 
como éste. No me resulta difícil aceptarlo y q em 
sien tiempos futuros, dentro de quinientos en a 
Personas que tuviesen la oportunidad de escñó ar , sa 
ylo aceptaran y adoptaran, esas personas par Eso al 
ls. ¿Por qué digo esto? Esas personas no ten e bla 
idea de un yo, ni de una persona, un ser vivo O U ap 
vital. ¿Por qué digo esto? La idea de un yo es lo m 


«dedicates lifetimes» 


, De úller. 
lente preciso en castellano. La traducción de M . Itiples ofrendas o de 


edicara sus vidas), no logra expresar la idea e 
“os concretos de donación o limosna generosa. el significado y el 
11. Literalmente, «entendió pr o matices, que son 
Sabor», es decir, el significado y sus implicaciones 
“sentido, la implicación de lo explicado). | ie 
12. El texto chino, curiosamente, sugiere Cl 
O lamentación por parte de Subhúti. 


rio grado de tristeza 
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lo que no es una idea; la idea de una persona, de un ser vivo, 
de un espíritu vital es lo mismo que lo que no es una idea. 
¿Por qué digo esto? Quienes han abandonado toda cons- 
trucción de ideas son aquellos a los que llaman «budas». 

El Buda contestó a Subhúti: 

—Así es, así es. Debes entender que la persona que al 
escuchar este sutra no siente miedo, conmoción o intran- 
quilidad es una persona excepcional. ¿Por qué digo esto? 
Subhuti, lo que el Tathagata enseña como lo que va más 
allá de toda enseñanza no va más allá de nada. Por eso se le 
llama «lo que va más allá de toda enseñanza».!2 


Las seis virtudes del bodhisattva 
y los medios de liberación 


Fragmentos de la Perfección de la sabiduría 


en veinticinco mil estrofas'”* 


Subhúti dijo: a 
-¿En qué consiste, Bienaventurado, la generosidad p 
fecta del bodhisattva mahasattva? 


El Bienaventurado dijo: ) usaba 

-En esta práctica, Subhúti, el bodhisattva ma ie 
ejerce la generosidad acompañada siempre de los ce ss 
tos que aspiran al pleno entendimiento de todas las cosas. 
Ofrece el donativo de bienes que son pertenencias nde es 
y de aquellos bienes inmateriales que lleva QQ. da al 
don es igual para todos los seres y se dedica y ette y 
despertar completo, perfecto e incomparable. Y per e 
estimula a los demás a hacer lo mismo, y esto den py n- 
pensamientos estén atados a ningún concepto, Sin que e 
dan de ningún objeto o persona. Ésta es, Subhati, la gen 


sidad perfecta del bodhisattva. 


a s inápdra- 
124. Nalinaksha Dutt (ed.), The Pañcavimsatisabasrika Prajñap 


mita, Luzac, Londres, 1 934, págs. 89-90- dd 
125. Equivalente técnico o filosófico del bodhicitta-utp 
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Subhúti preguntó: 

—Bienaventurado, ¿en qué consisten los perfectos hábitos 
morales del bodhisattva mahasattva? 

El Bienaventurado respondió: 

—En esta práctica, Subhúti, un bodhisattva mahasattva se 
conduce de tal modo que sigue los diez caminos del obrar 
correcto.'** Y persuade y estimula a los demás a hacer lo 
mismo, y esto sin que sus pensamientos estén sujetos a nin- 
gún concepto, sin que dependan de ningún objeto o per- 
sona. Éstos son, Subhuti, los perfectos hábitos morales del 
bodhisattva mahasattva, a los cuales no se aferra. Ésta es, 
Subhati, la perfecta conducta moral del bodhisattva. 

Subhati dijo: 

—Bienaventurado, ¿qué es la perfecta aceptación paciente 
del bodhisattva mahásattva? 

El Bienaventurado contestó: 


En esta práctica, Subhuti, el bodhisattva mahasattva, 


acompañado siempre de los pensamientos que aspiran al 
pleno entendimiento de todas las cosas, 


cia e induce a los demás a practicarla sin 
distinción conceptual. Ésta es, Subhúti, 


del bodhisattva. 

Subhuti dijo: 

—¿En qué consiste, Bienaventurado, 
del bodhisattva mahasattya? 

El Bienaventurado dijo: 

—En esta práctica, Subhuti, el bodhisattva mahasattva, 
acompañado siempre de los pensamientos 
pleno entendimiento de todas las cosas, c 
temente las seis virtudes perfectas e indu 
practicar esas seis virtudes, sin construir ni 


practica la pacien- 
construir ninguna 
la perfecta paciencia 


la fortaleza perfecta 


que aspiran al 
ultiva constan- 
ce a los demás a 
nguna distinción 


126. Los dasa-kusala-karma-patha. 
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conceptual. Ésta es, Subhúti, la fortaleza perfecta del bodhi- 
sattva. 

Subhúti dijo: 

“Bienaventurado, ¿en qué consiste la contemplación per- 
fecta del bodhisattva mahasattva? 

El Bienaventurado dijo: 

-En esta práctica, Subhúti, el bodhisattva mahasattva 
alcanza los estados de contemplación de un modo hábil y 
eficaz, sin que lo domine el poder del recogimiento. Y per- 
suade y estimula a los demás en las prácticas contemplati- 
vas, y esto sin que sus pensamientos estén ligados a ningún 
concepto, ni dependan de ningún objeto o persona. Ésta es 
Subhúti, la contemplación perfecta del bodhisattva maha- 
Sattva. 

Subhúti dijo: yu 

Bienaventurado, ¿en qué consiste el discernimiento 
perfecto del bodhisattva mahasattva? 

El Bienaventurado dijo: eva 

-En esta práctica, Subhati, el bodhisattva ma isa , * 
acompañado siempre de los pensamientos que aspira A 
pleno entendimiento de todas las cosas, no arralga en nada, 
observa la naturaleza de todas las cosas tal y po 
persuade y estimula a los demás a observar la natura ies 
todas las cosas tal y como son, sin construir a a 
ción conceptual. Así es, Subhúti, el discernimiento P 
del bodhisattva. 

»En esto consiste, 
Sattva mahasattva. 


erfecto 


Subhiti, el gran vehículo del bodhi- 
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La virtud de la generosidad 


Extracto de la Perfección de la sabiduría 


en veinticinco mil estrofas'? 


Sariputra dijo: 
—¿Cuál es la virtud perfecta de la generosidad en el plano 


mundano y cuál es la virtud perfecta de la generosidad más 
allá de lo mundano? 


Subhúti dijo: 

=La virtud perfecta de la generosidad en el plano mun- 
dano es como sigue: el bodhisattva da generosamente a 
cuantos le piden, pero sin dejar de apoyarse en todo mo- 
mento en la idea de algo. Se le ocurre: «Yo soy el que da, 
éste el que recibe y esto lo que doy. Renuncio a toda mi 
propiedad sin titubeos. Mi conducta es la de alguien que as- 
pira a la condición de buda. Practico la virtud perfecta de la 
generosidad. Yo, después de convertir este regalo en propie- 
dad común de todos los seres, lo dedico al despertar insupe- 
rable, y lo hago sin aferrarme a nada. Mediante este don, y 
su fruto, pido que todos los seres conozcan la dicha en esta 


misma vida y que algún día venidero alcancen el nirvana». 


127. N. Dutt (ed.), Op. Cit., págs. 263-264. 
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»Lo que da, aunque sea generosamente, está atado por 
estas tres cadenas. ¿Cuáles? La idea de sí mismo, la idea del 
otro y la idea del donativo. 

»La virtud perfecta de la generosidad que está más allá 
delo mundano, por otro lado, consiste en una pureza triple. 
¿Qué es esa pureza triple? Consiste en que un bodhisattva 
dé generosamente sin aferrarse a la idea de un yo, a la del 
que recibe ni a la del don que da, tampoco a la idea de una 
recompensa por ese acto. Entrega el don a todos los seres, 
pero no se aferra ni a la idea de todos los seres ni a la idea de 
símismo. Dedica ese don al despertar, pero no se aferra a la 
idea del despertar. Ésta es la generosidad que está más allá 


delo mundano. 
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La virtud de la meditación 


Extracto de Siksasamuccaya'* 


Porque así se ha dicho en el sutra de la Noble Señora de 
la Sabiduría: 


«Cuando practica la virtud perfecta del recogimiento 
para beneficio de todos los seres VIVOS, 


se distrae. ¿Por qué digo esto? Porque reflexiona de esta 


manera: “Incluso la meditación mundana se hace difícil si 
el pensamiento está distraído. 


el pensamiento no 


¿Cuánto más difícil no será 
entonces el despertar completo, perfecto e insuperable? Por 
eso debo rehuir las distracciones hasta que haya despertado 
al despertar completo, perfecto e insuperable”». 

En ese mismo sutra se dice: 

«Además, Subhiti, un bodhisattva, desde el primer mo- 
mento en que tiene intención de alcanzar el despertar, se- 
gún practica la virtud perfecta del recogimiento, 
recogimiento mediante aquellos focos de la ate 
meta es el conocimiento de todos los aspectos 


se aplica al 
nción cuya 
de lo real. 


128. Atribuido a 


da Bhagavati, esto es, a la prajñaparamita, pero sin 
identificar la fuente. 
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»Cuando ve con el ojo una forma material, no es de 
aquellos que captan sus atributos como señas de algo real, 
tampoco de aquellos que captan sus aspectos secundarios 
como señas de algo real. Domina cuanto no ha dominado en 
e órgano del ojo y se dedica a ello, ya que si no dominara el 
órgano visual, la avidez, la tristeza y otras condiciones no- 
civas podrían apoderarse de su mente. De este modo cuida 
de su mirada. Y lo mismo hace cuando oye sonidos con los 
vídos, huele olores con la nariz, prueba sabores con la len- 
gua, tiene sensaciones táctiles con el cuerpo y observa sus 
pensamientos con la mente. No es de aquellos que captan 
los atributos como señas de algo real, tampoco de aquellos 
que captan los aspectos secundarios como señas de algo real. 
Porque domina cuanto no ha dominado en el órgano del mo 
y se dedica a ello, ya que si no dominara el Órgano visual; a 
avidez, la tristeza y otras condiciones nocivas pen apo- 
derarse de su mente. De este modo cuida de su órgano audi- 
tivo, su órgano olfativo, su Órgano gustativo, su organo 
táctil y su órgano mental. 

»Así, ya se encuentre caminando o se mantenga q pu 
ya esté sentado o acostado, hablando o callado, no a e 
dona ese estado de concentración. No mueve las manos ni 0 
pies de manera frívola o nerviosa, no hace muecas ni e 
no habla sin sentido o sin un sentido claro, sus Pope: | 5 la 
andan distraídas, no se excita, no se vanagloria ni pa en En 
does voluble ni ocioso, su cuerpo no anda sin rumbo E 
lado a otro, su mente no anda sin rumbo de un lado li 

e ensamientos 
Sosegado de cuerpo, de palabras serenas, SUS P 
son tranquilos. Su porte y su conducta UR bes ! 
Público y en privado. [...]'?2 Es parco, moderado 


uleto, 


ntento, en 
l comer, 


a brevia- 
elos dica con la a 
129. Omisión deliberada en el original que se In 


tura pe (de peyalam, «etcétera»). 
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no exige grandes atenciones, su conducta y sus hábitos son 
virtuosos. Así, aunque se encuentre en medio de una mu- 
chedumbre, vive como si morara en un lugar recoleto. [...]" 

»Equilibrado y sosegado ante la ganancia y la pérdida, 
no cae ni en el extremo del agitado entusiasmo ni en el me- 
lancólico desánimo. En la dicha y en la desdicha, ante el 
elogio y el repudio, ante la fama y la desgracia, en la vida 
y en la muerte, permanece ecuánime y no se altera. Así, ya 
sea ante el amigo o el enemigo, ante lo agradable [o lo de- 
sagradable], con personas santas O no santas, con el ruido 
o con la música, con formas agradables o desagradables, 
permanece ecuánime, no cae ni en el extremo del agitado 
entusiasmo ni en el desánimo melancólico, no se siente ni 
satisfecho ni frustrado. ¿Por qué digo esto? Porque logra 
ver que todos los dharmas están vacío 


pia, carecen de una realidad últi 
han sido creados».'* 


s de toda esencia pro- 
ma, están incompletos, no 


130. Alternativamente, sea 

131. Como antes, omisión 
la abreviatura pe. 

132. Aquí encajaría la idea so 
como consumación de la realidad: 


socia con personas de conducta virtuosa. 
deliberada en el original que se indica con 


que una ilusión carente de sustancia. Véase Juan Arnau 
, y Carlos Mellizo, 
Vasubandhu/Berkeley, Pre-Textos, Valencia, 2011. (N. del E.) 
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La atención consciente 


Extractos de Bodhicaryavatara-pañjika y Siksasamuccaya'” 


Cuando camina discierne con plena consciencia que 
camina, cuando se detiene discierne con plena Ref io 
que se detiene, cuando está sentado discierne Ae dica 
consciencia que está sentado, cuando está acosta O pd 
cierne con plena consciencia que está acostado; no imp 


; odo 
; encuentra el m 
cómo se encuentre su cuerpo, siempre A 55 
134 [...] Si da un pa 


gún discierne con 
cia un lado 
to O 


de discernir con plena consciencia. 
adelante o da un paso atrás, lo hace se es 

DR ¡ mira ha 
plena consciencia cómo se mueve. Si m 


. : iste un man 
U Otro, retrae o estira una extremidad, vi bici 
está comiendo, be 


Una túni inturón o faja, . . 
ca, lleva c sa o ene esprde 


. . mm a 
O masticando, siente sueño o descansa, 


y . 
la prajñaparamita, per o 
133. Atribuidos a Bhagav atl es 


identificar la fuente. 

134. Este breve fragmento se o naa 
“parece, por ejemplo, en Digha nikaya X1-95 ue 
“mpajanakarin, «el que practica la atención da 
Consciencia»). La frase «discierne con plena con ae 

el verbo pr, ajanati (que en otros contextos Cor 
Cernir») 


asaje canónico que 
de el término eje es 
discierne con plena 
cia» es la traducción 


nde a prajña, «dis- 
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pie o sentado, durmiendo o despi 
) É pierto, callado, hablando o á á : : 
meditando; todo lo hace según discierne con plena cons- ao tarda caqeetas 


ciencia. 35 superación del hábito de etiquetar y dividir 


Extractos de la Perfección de la sabiduría 


en veinticinco mil estrofas'* 


Hay, Sariputra, bodhisattvas mahasattvas que, al cami- 
nar por el sendero del discernimiento perfecto, permanecen 
firmes en la práctica de la generosidad perfecta y perfeccio- 
nan la vía que lleva al conocimiento de todos los aspectos 
de lo real. Pues gracias a su comprensión plena del vacío no 
se apropian de nada.'>” 

»Hay, Sariputra, bodhisattvas mahasattvas que, al cami- 
nar por el sendero del discernimiento perfecto, permanecen 
firmes en la práctica del hábito moral perfecto y perfeccio- 
nan la vía que lleva al conocimiento de todos los aspectos de 
lo real. Pues gracias a su entendimiento pleno del vacío ya 
no tropiezan en ninguna transgresión. 

»Hay, Sariputra, bodhisattvas mahasattvas que, al cami- 
nar por el sendero del discernimiento perfecto, permanecen 


. . . . a 
firmes en la práctica de la paciencia perfecta [...] y, gracias 


, Consciente y percibiendo 136. N. Dutt (ed.), op. cit., págs. 89-91- 
137. Se instruye a Sariputra, líder de la co 
verdades del mahayana. 


munidad theraváda, en las 
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su pleno entendimiento del vacío, permanecen firmes e im- 
perturbables. 

»Hay, Sariputra, bodhisattvas mahasattvas que, al cami- 
nar por el sendero del discernimiento perfecto, permanecen 
firmes en la práctica de la fortaleza perfecta [...] y, gracias a 
su pleno entendimiento del vacío, permanecen firmes, per- 
severantes e incansables en cuerpo y espíritu. 

» Hay, Sariputra, bodhisattvas mahasattvas que, al cami- 
nar por el sendero del discernimiento perfecto, permanecen 
firmes en la práctica del recogimiento perfecto [...] y, gracias 
a su pleno entendimiento del vacío, no sufren distracciones 
del pensamiento. 

»Hay, Sariputra, bodhisattvas mahasattvas que, al cami- 
nar por el sendero del discernimiento perfecto, permanecen 
firmes en la práctica del discernimiento perfecto [...] y, gra- 
cias al pleno entendimiento del vacío, quedan libres de toda 
perplejidad y ofuscación. 

»Así es, Sariputra, como los bodhisattvas mahasattvas, 
al caminar por el sendero del discernimiento perfecto, per- 
manecen firmes en la práctica de las seis virtudes perfectas y 
perfeccionan la vía que lleva al conocimiento de todos los as- 
pectos de lo real, gracias a su pleno entendimiento del vacío. 

»Se concibe el donativo Porque existe el deseo de poseer, 
la conducta moral porque existe la violación del precepto 
moral, la paciencia Porque existe la impaciencia, la fortaleza 
Porque existe la indolencia, la c 
el pensamiento disperso, el discernimiento porque existe la 
ofuscación. Pero el bodhisattva no piensa “he cruzado” 


ni £no he cruzado aún”; no piensa “dádiva” ni “deseo de 


» «Lo: . . e 
poseer”, “hábito moral” ni “violación del precepto”, “pa- 
ciencia tolerante” ni 


RES Rs 
agitación intolerante”, “dedicación 

y e » DS Hd e 

perseverante” ni “indolencia”, “concentración” ni “disper- 


es: alo A : E 
sión mental”, “discernimiento” ni “persona obnubilada”, 


oncentración porque existe 
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o « pS 
como tampoco piensa “me han ofendido”, “me han ala 
” « 
o”, “me 
bado”, “me han tratado con honores y con to e 
Sea: é digo esto? Porque, Sari- 
han faltado al respeto”. ¿Por qué digo e q ' ca 
putra, lo que no ha tenido origen alguno"* no pens 
con 
han ofendido”, “me han alabado”, “me han tratado , 
honores y con respeto”, “me han faltado al respeto”. ¿ E 
¡ Sari isma manera e 
qué digo esto? Porque, Sariputra, de ve ca 
iscernimi ividad conce 
discernimiento perfecto corta toda act 


la mente. 39 : 7 
E Aa ¡ l discerni- 
»Un bodhisattva, Sariputra, que practica A olores 
Ñ ec 
miento perfecto adquiere un estado y una actitu 


hacia todos los seres vivos. 
1 s cosas 
»Por eso logra entender la igualdad de todas la y 


: imiento en 
A mo entendimien 
sabe cómo ayudar a establecer ese mis 


todos los seres. 


: l 
do de que e 
: 1 en el senti que 
138. Literalmente, «el no surgir» (anuipada), ce, vacío. Véase la 
odhisattva es un no surgir, algo que ni surge ni Pp 
0.69, pág. 87. 
139. Juego de palabras con manana, 
soberbia, idea elevada de uno mismo, van 


igni llo 
e también significa «orgullo, 
qu MB 
ión». 
dad, presunc 
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Diálogo del corazón 


Diálogo del corazón' 
del discernimiento perfecto” 


VERSIÓN EXTENSA 


Om. Me inclino ante la Bienaventurada, la Noble 
Sabiduría Perfecta. 


Esto he oído decir: 

Una vez el Bienaventurado se encontraba en Rajagrha, 
en el pico del Buitre, acompañado por una gran congrega- 
ción de monjes y una gran congregación de bodhisattvas. 

En esa ocasión sucedió que el Bienaventurado se recogió 


en el samadhi llamado «Despertar profundo». 


: a ef 
Y entonces el noble bodhisattva mahasattva Avalokite 


1 : ¡ el dis- 
vara, mientras caminaba por el profundo caminar d 


imi 2 ¡ los 
cernimiento perfecto, observó a su alrededor y vio que 


2 i 495. 21- 
1. Sobre la palabra para «corazón», hrdaya, véase el preludio, págs 


22, 


: E : ““ulo aryapañca- 
2La versión china del texto sánscrito lleva por título dryap 


vimsatika-bhagavantr-prajñaparamita-hrdayam- 
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cinco factores que constituyen la persona? estaban vacíos 
y carecían de naturaleza propia. 

Y sucedió que el respetable Sariputra, inspirado por la 
majestuosa presencia del Bienaventurado, le dijo al bodhi- 
sattva Avalokite$vara: 

=¿Cómo debe ejercitarse una persona que aspire a cami- 
nar por el profundo caminar del discernimiento perfecto? 

Cuando hubo oído esta pregunta, el noble bodhisattva 
mahásattva Avalokitesvara respondió al respetable $ari- 
putra: 

-Sariputra, el hijo o la hija de buena familia que aspire a 
recorrer el profundo sendero del discernimiento perfecto 
debe observar de tal manera que perciba que estos cinco 

conjuntos que constituyen la persona carecen de natura- 
leza propia. El vacío es el conjunto de las cosas materiales, 


3» Los cinco factores a los 
la tradición theravada, con 
hay un yo o una persona, 


que se refiere son los skandha, que, según 
stituyen la personalidad. Para el theravada, no 


mientras que los skandha sí son reales. Para el 
maháyana, también los skandha son irreales. Ese grupo de cinco factores 


que explican la constitución del individuo son los siguientes: la «forma 
material» (rapa), la «sensación» (vedana), los «pensamientos» (samjña), 
las «inclinaciones» (samskara) y el «sentido del yo» (vijñana). A menudo 
se llama «grupo de apropiación» (, upadana-skandha) porque, excepto en 
los budas, la apetencia o la sed se apropian del individuo, de modo que 
tales factores se constituyen en objetos de apego y determinan el sufri- 


miento. (N. del E.) 

4. La frase svabhava-Stinya se 
que el sentido apenas cambia. Se 
«estaban vacíos de naturaleza prop 
(o eran vacíos) por naturaleza». 


puede entender de varias maneras, aun- 
puede interpretar, literalmente, como 
14» O «por su naturaleza estaban vacíos 


136 


y lo material es lo mismo que el vacío;* el vacío no es distinto 
niestá separado de lo material, lo inmaterial no es distinto mi 
está separado del vacío.” Lo que es forma material e qa 
loque es vacío es forma material. Y lo mismo se puede mé: 
de las sensaciones, los pensamientos, las inclinaciones y € 
sentido del yo: todos ellos son vacíos.* 

»Del mismo modo, Sariputra, todas las cosas se caracte- 


. e A Ss 
1 í recen,'” están libre 
rizan por estar vacías,? no surgen ni pe s 


hayána 
AS cÉ ¡ de los textos del ma 
6. Ésta es la frase más célebre y o da 
eS , 3 
(en su versión abreviada, «la forma es el vacio, a TU 
materia es vacía, pero no por no ser nada, sino pa c AU 
propia, por ser dependiente. De ahí al dictum «sólo se p 
E ree ura pasos: (N ee do: «el vacío no carece 
7. Se puede entender también del siguiente modo: 
de materia, la materia no carece de vacío». ap af 
8. Literalmente, «son vacuidad» ($anyata), 
Vacíos. 
9. La «característica que las pi 24d 
presión «las cosas» traduzco la palabra A 
, le: 
meno, algo que existe, algo que sucede, Eo ipada, el cual se niega 
10. Primera crítica al concepto de lr pi pr (nidana) y 
más abajo al negar la realidad última de la «cadena e 
se puede traducir como «origen condicionado», pe cosa o fenómeno se 
tingencia». Se refiere a que la existencia de a cc cla 
testa depende de otras cosas o cn Llao producido, son 
puedan considerarse las causas y condiciones de ediciones Ie dius IS 
asu vez el resultado (efecto) de otras == e escribe el modo en dl 
con la visión budista, el origen condiciona cd fundamental para 
que las cosas son. El concepto tiene una le cosas tienen un origen 
h a 1d 
Nagarjuna, que declara que, dado que aba adhyamakakarika 24.18), 
relacional y condicionado, son vacías (Ma am es 4 propia o con- 
Por lo que ninguna cosa o fenómeno tiene una 0 surja. El concepto 
A ecir que be 
Ue imananto, no se pueds ol verdad de la condicio ni 
E ; . 
10 eo, PO de naturaleza de todas las et Se 
¡dad de odo es darse cuenta de que la idad del nirvana (ibid. 18.7)- 
Surge ni perece y que todo tiene la serenida Sapa las nobles 
irá entonces que el origen condicionado ese dios (ibid. 24- 1) 
=e mino a de 
verdades y, viéndolas, encontrar el ca da de Juan Arnau, 
Véase Nagarjuna, Fundamentos de la vía 
ruela, Madrid, 2004. 


l sentido de que son 


(lalesana) es el vacío. Con la ex- 
ma cuando significa «fenó- 
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de mancha y no están libres de mancha,'* en ellas no hay 
carencia ni plenitud.” 


»Es por eso, Sariputra, por lo que en el vacío no hay for- 
ma material, ni sensación, ni pensamientos, ni hábitos y ten- 
dencias, ni consciencia." En el vacío no hay ojo, ni oído, ni 
nariz, ni lengua, ni cuerpo, ni mente; no hay forma visual; 


no hay sonido, ni olor, ni sabor, ni sensación táctil, ni conte- 


nidos mentales; no hay en el vacío ni percepciones visuales 


ni ninguna otra percepción, ni siquiera percepciones en la 
consciencia mental. 


» Tampoco hay en este vacío sapiencia ni extinción de la 
incipiente ceguera,'* ni siquiera hay vejez y muerte, ni la ex- 
tinción de la vejez y la muerte. 


»No hay sufrimiento, ni causa del sufrimiento, ni extin- 


ción del sufrimiento, ni sendero que lleve a esa extinción; 


11. No cabe duda de que hay que leer amala avimala, como hacen las 
traducciones chinas y tibetanas. 


12. La expresión anúna implica que no le falta nada, que no necesita 


ser completado ni suplir carencia alguna; samparna, Por su parte, significa 
«lleno, satisfecho, que todo lo tiene». 


13. No contradice lo anterior, puesto que no afirma que los skandha 
no estén vacíos, sino que no se afirma 


de una cosa que podr 


de pratTyasamutpada en sentido as 
es decir, «en el orden natural» 
desde la Ignorancia hasta la muerte y desde la eliminación de la ignorancia 
hasta la eliminación de la muerte. 


16. Las cuatro nobles verd 


q ades carecen de naturaleza propia y, por 
tanto, son vacías. 
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no hay sabiduría, no hay logro de nada, aunque tampoco 
ocurre que nada se logre.” 920 be 
»Como no hay logro alguno, Sariputra, el bo Pao 
gracias a su discernimiento perfecto, permanece > Ae velo 
A A en- 
del pensamiento, y porque no está detrás del velo del p 
ne 
samiento, no teme, ha rebasado los trastornos, mora e 
nirvana. 
1 e este 
»Todos los budas de los tres tiempos por e A 
esper- 
discernimiento han despertado completamente en el desp 
tar insuperable y perfecto. vee 50 
»Por eso debe entenderse que el discernimiento - il 
man 
es el gran mantra, el mantra del saber pao Pe 
Ñ E k - 
insuperable, el mantra que es igual a lo iniguala : ab 
tra que serena todo dolor, el mantra verdadero, po na 
no hay falsedad. En el discernimiento perfecto se p 
ese mantra, que dice así: 
: E 
a vaha. 
gate gate paragate parasamgate bodhi s 
be instruirse el bodhisattva 
ernimiento perfecto. 
uel samadhi y 


»Sariputra, así es como de i 
para recorrer la profunda senda del disc 

Entonces el Bienaventurado salió de aq 
felicitó al noble bodhisattva mahásattva Avalokite 
ciéndole: 


évara di- 


Écnico y 
, e valor no téc 
17. Aunque la palabra sánscrita prapt! tiene un 


í se refiera a la doc- 
aparece en la lengua de los sutras, es probable a la y las virtudes 
trina del abhidharma, según la cual los logros e 5 PoR EA desarrolla 
«se adquieren», es decir, conforme se a BIO de la santidad. 
un proceso de adquisición o apropiación de mps al igual que mu- 

18. Como apuntó Conze ya en 1959 po ¡ere (aunque no es una 
chos otros, no se puede traducir. A veces se Sug has ido, que has 
interpretación gramatical) algo así c 


omo: «Oh, tú q otra orilla, ¡oh, 
a 
ido, que has cruzado que has cruzado allende, hasta 
> 
espierta!». 
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—Estupendo, excelente, hijo de buena familia; así es, hijo 
de buena familia, como se debe caminar por el profundo ca- 
minar del discernimiento perfecto. Todos los Tathagata, ar- 
hat, están de acuerdo con la manera en que lo has explicado. 

Así habló el Bienaventurado. 

Inspirado, el respetable Sariputra, junto con el noble bo- 
dhisattva mahasattva Avalokitesvara y los monjes y los bodhi- 
sattvas, y toda la congregación, 
humanos, titanes, garudas y gan 
labras del Bienaventurado. 


y el mundo con sus dioses, 
dharvas, aplaudieron las pa- 


Así concluye el noble sutra del corazón del discerni- 
miento perfecto. 
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Diálogo del corazón 


VERSIÓN BREVE?? 


El noble bodhisattva Avalokite$vara, delia part pe 
por el profundo caminar del Pe + stnildad 
asu alrededor y vio los cinco factores sl ap macia 
y vio que eran vacíos y carecían de pane ES je las cosas 

-Entre estos factores, Sar ¡putra, el nt es sino 
materiales es vacuidad, y esa misma oa tii 
el conjunto de las cosas materiales; el poa es distinto ni 
ni está separado de lo material, lo materia! nO 


¡al es 
j A forma materia 
es cío. Lo que es q 
tá separado del va E Y. de la misma manera, las 
> 


' 4 
nelinaciones y el sentid 


vacío, 


lo que es vacío es forma material. 
sensaciones, los pensamientos, las 1 
del yo son vacíos. 

»Así, Sariputra, todas las cosas se car 
Vacías, no surgen ni perecen, están libres : 
están libres de mancha, en ellas no hay carenc 


S r 
acterizan por esta 

de mancha y NO 
a ni plenitud. 


y la copia de Jogon, 


; oryú-ji ; > de 
E 4% to de HOry nes 
19. La traducción sigue el manuscr! las correccio 


d 
según la edición de E. Max Miller, con algunas Ce 
dward Conze. 


141 


»Es por eso, Sariputra, por lo que en el vacío no hay for- 
ma material, ni sensación, ni pensamientos, ni inclinaciones, 
ni sentido del yo. En el vacío no hay ojo, ni oído, ni nariz, ni 
lengua, ni cuerpo, ni mente; no hay forma visual; no hay 
sonido, ni olor, ni sabor, ni sensación táctil, ni contenidos 
mentales; no hay en el vacío ni percepciones visuales ni nin- 
guna otra percepción, ni siquiera percepciones en la cons- 
ciencia mental. 

» Tampoco hay en este vacío sapiencia ni extinción de la 
incipiente ceguera, ni siquiera vejez y muerte, ni la extinción 
de la vejez y la muerte. 

»No hay sufrimiento, ni causa del sufrimiento, ni extin- 
ción del sufrimiento, ni sendero que lleve a esa extinción; no 
hay sabiduría, ni logro de nada, como tampoco ocurre que 
nada se logre. 

»Sariputra, como no hay logro alguno, el bodhisattva, 
gracias al discernimiento perfecto, permanece libre del velo 
del pensamiento, y Porque no tiene el velo del pensamiento, 
no teme, ha rebasado los trastornos y mora en el nirvana. 

»Todos los budas de los tres tiempos por medio de este 
discernimiento perfecto han despertado completamente en 
el despertar perfecto e insuperable. 

»Por eso debe entenderse que el discernimiento perfecto 
es el gran mantra, el mantra del saber supremo, el mantra 
insuperable, el mantra que es igual a lo inigualable, el man- 
tra que serena todo dolor, el mantra verdadero, porque en él 
no hay falsedad. En el discernimient 


O perfecto se pronuncia 
ese mantra, que dice así: 


gate gate paragate parasamgate bodhi svaha. 


Así concluye el noble sutra del corazón del discernimien- 
to perfecto. 
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